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LIMINAIRE 


Dans son numéro d’avril 1992, Foi et Vie a déjà ouvert 
=s pages à la Communauté des Diaconesses de Reuilly. 
cœur Elisabeth, ancienne archiviste, y retraçait son évolu- 
on à travers les visages de ses sept Supérieures. 1841- 
3991 : cent cinquante années qui sont aussi une page de 
thistoire du Protestantisme français. Ce jubilé fut également 
occasion d’un Colloque théologique qui a rassemblé une 
entaine de participants à Paris (Passy-Annonciation) du 20 
u 22 mars 1992. Son propos : que les communautés reli- 
ieuses ne restent pas, pour nos Églises, une simple situa- 
ion de fait, mais qu’elles maintiennent ouverte, avec leur 
harisme propre, une question sur Dieu, sur l’être au mon- 
e, sur l’Église. Le colloque était co-présidé par le Pasteur 
lierre Chrétien, Président des Œuvres et Institutions des 
Piaconesses de Reuilly (OIDR) et par Sœur Myriam, 
irieure de la Communauté. C’est l’ensemble des travaux de 
2tte rencontre qui est ici communiqué : dans leur intégra- 
té, les quatre conférences magistrales et une intervention 

la table ronde finale puis sous forme de synthèse, les 
iverses autres prestations. 


# 


« Place de la vie monastique dans la tradition protestante 

t présence de la tradition protestante dans la vie monasti- 
ue » : le professeur André Dumas (Paris) se risque le pre- 
ier sur ce terrain sensible. Il lui revient d’explorer quel- 
\# « mots dangereux » qui alimentent encore des querel- 
. Le professeur Marc Lienhard, doyen de la Faculté de 
Eloge de Strasbourg fait une re-lecture de nombreux 
rits de Luther et dégage les éléments qui auraient dû per- 
ettre non une disparition mais une réforme de la vie 
onastique. Le modèle de la communauté primitive, sous- 
nt à toutes les fondations d’ordres religieux, fait surgir 
s le XVI: siècle, dans le milieu anabaptiste une vie com- 
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munautaire assez méconnue par notre univers luthéro-réfor- 
mé. Le professeur Neal Blough (Vaux-sur-Seine), mennoni- 
te, apporte des éléments de réflexion renouvelants qui 
appellent une suite. Qu'’en est-il de la pertinence de la vie 
monastique dans l’Église et la société d’aujourd’hui ? Le 
pasteur Flemming Fleinert, professeur de recherche à l’Ins- 
titut Œcuménique de Strasbourg, à présent pasteur dans 
l'Église Réformée à Versailles, réfléchit autour des notions 
de disponibilité et d’exclusion. Enfin, une moniale bénédic- 
tine de l’Abbaye de Pradines (Loire), Sœur Christiane, 
dégage les points forts de la vie monastique pour conclure 
qu’elle n’a, par rapport à la vie chrétienne, aucune spécifi- 
cité propre hormis sa radicalité et son appel permanent à la 
conversion : là est son rôle de lieu œcuménique privilégié. 


Une contribution orthôdoxe extrêmement précieuse (lors 
d’une conférence publique et de la table ronde) et frater- 
nelle tout au long du colloque, la présence de plusieurs 
membres de communautés rattachées au Département de 
Recherche Communautaire de la Fédération Protestante de 
France et appartenant à diverses familles du Protestantisme, 
des témoignages, des questions partagées, une enquête 
parmi des étudiants, une approche biblique originale à deux 


voix, diverses formes de célébrations ont donné à ces jour- 
nées une vraie saveur d’Église, celle d’un événement. 


Sœur Evangéline 


rs 
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QUELQUES MOTS DANGEREUX 


à 


Les mots dangereux sont surtout à ne pas éviter. Car 
ypprocher un danger, c’est en perdre la peur. Il précise ses 
ontours, toujours menaçants. Il sort de son flou, où nous 
edoutons de nous perdre. Il en est du danger comme du 
rouillard. Il se dissipe au fur et à mesure que nous avan- 
ons dedans. On voit peu à peu ce qui est obstacle réel, 
qu'il faut vaincre ou qui sépare effectivement, et ce qui n’est 
que fantasmes de frayeurs, soit issues des réflexes d’un 
assé disparu, soit nourries d’ignorances et de préjugés. On 
“e saurait fuir le danger, car c’est non seulement lâche mais 
iussi imprudent : un danger non fréquenté devient un 
bou. Une vie, un langage, une église se rétrécissent quand 
Iles s’éloignent des dangers, qui pourraient survenir, si l’on 
ra là-bas où d’autres habitent et parlent déjà, avant nous et 
In-dehors de nous. 


La première règle de toute fréquentation universelle, 
’est-à-dire de tout œcuménisme, religieux, politique ou lin- 
uistique, devrait donc être de ne jamais avoir peur d’une 
Hée, d’une pratique, d’un mot, sous le prétexte qu'ils 
raient déjà occupés par d’autres. Ainsi n’y a-t-il pas de 
ocabulaire, catholique, orthodoxe, sectaire, charismatique, 
nême juif, musulman, bouddhiste ou nationaliste, dont un 
srotestant devrait s’écarter, c’est-à-dire se priver, comme s’il 
’agissait d’une dangereuse maladie contagieuse. Il en est 
jinsi de monachisme et de vœux, de célibat consacré et de 
ègle communautaire, de prieur et prieure, de voile et, 
ourquoi pas, de signe de croix. Aucun danger de fréquen- 
tion ne justifie ici la moindre hésitation, si elle entraîne un 
trécissement, toujours regretté. Ceci, naturellement, sans 
nvoiter de devenir un caravansérail, où l’on amoncellerait 
utilement des imitations factices. Car Dieu n’a pas, surtout 
ans la longue histoire, répandu tous ses dons chez chacun. 
a variété est la trame même du monde, des cultes comme 
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des cultures. Sans variété la vie meurt, celle des espèces 
naturelles comme celle des traditions spirituelles. Maudite 
est Babel, sans variété. Bénie est Jérusalem, où monteront 
les richesses variées de toute la terre. 


Mais il n’en est pas des mots pièges comme des mots 


dangereux. Jésus n’a jamais fui les dangers, surtout si son, 
obéissance et sa confiance lui commandaient de les affron- 
ter. Mais il a toujours évité les pièges, en refusant de répon- 
dre directement aux questions de ses visiteurs, désireux de | 
se transformer en accusateurs et en dénonciateurs. Un piège. 
est un filet jeté sur une proie. Plus on se débat pour en sor-. 


tir, plus il se resserre pour vous dérober toute issue, car 
toute réponse directe à un piège livre à son emprise. 
Réponse positive : on tient le motif pour condamner le blas- 
phémateur. Réponse négative : le prévenu, le questionné 
avoue donc qu’il n’est qu’un imposteur et un incroyant. Un 
piège est une fosse masquée, vers laquelle les adversaires 
conduisent immanquablement les pas de la victime à venir. 


Jésus est ainsi l’homme de tous les dangers, affrontés et 
de tous les pièges déjoués. Es-tu le messie de Dieu, qui doit 
venir ? Faut-il obéir à César ou à Dieu ? Peut-on faire du 
bien le jour du Sabbat ? Peut-on abolir la loi ? Quel est le 
temple destructible, dont tu parles ? Les évangiles et pas 
seulement au temps de la Passion, sont pleins de ces ques- 
tions demeurées sans réponses. Et ceci non pas pour conser- 
ver à Jésus un caractère toujours plus énigmatique, mais 
pour obliger le questionneur à se rendre compte que la 
réponse est de son côté, du côté de sa foi. Jésus jette son 
propre filet sur celui qui l’interroge. Car déjouer un piège, 
c’est finalement capturer celui qui vous le tend. Ou mieux 


encore, renvoyer à sa propre liberté celui qui cherchait à 
s'emparer de la vôtre. 


Ayant dit que tous les mots supposés dangereux sont à 
vous, il faut aussitôt dire que Dieu seul n’est pas à vous 
mais que vous êtes à Dieu. Le grand piège c’est de s’attri- 
buer, fût-on l’église de Dieu sur la terre, ce qui demeure, 
libre et bon, dans les mains de Dieu seul, de faire comme 
si Dieu était devenu le captif de l’Église, sa servante. 


A mon avis, le piège n’est donc jamais dans les substan- 
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lifs, mais dans les adjectifs que l’on croit véridique et utile 
e leur adjoindre, pour les fortifier, sans se rendre compte 
u'on les fragilise en les confisquant aux mains de l’homme. 
Il en est ainsi de tous les adjectifs piégés, dont on devrait 
se rendre compte que la Bible, bien heureusement, les 
réserve à Dieu seul : éternel, infaillible, indissoluble, inad- 
uissible, absolu, sans doute aussi magistériel et hiérarchi- 
que. Le danger n’est jamais dans le mot. Le piège est dans 
‘adjectif qui voudrait faire échapper les dogmes et les pra- 
riques au règne de la foi. Déjouer le piège, ce n’est ni dire 
ui, ni dire non, mais, à la manière de Jésus, se taire en 
“envoyant l'interlocuteur à la véracité de sa foi. Véracité et 
ion subjectivité, car il s’agit d’une adresse à Dieu et non 
d'un repli sur soi. 


J'en ai assez dit pour montrer la différence entre le dan- 
er, rétrécissant quand il barre un domaine enrichissant, et 
1e piège, qui avertit de demeurer vigilant sur la route où 
‘on s'engage. C’est le moment de rappeler pourquoi la 
éforme a vu des pièges dans le monachisme, sans se ren- 
re assez vite compte qu’elle courait aussi un risque de 
rétrécissement. Le piège était la surélévation de l’état reli- 
mieux eschatologiquement supérieur à l’état clérical, lui- 
même supérieur à l’état laïc. Même vécue comme supério- 
rité dans le service, cette hiérarchisation des trois états spi- 
rituels est le grand piège, la grande structure du Moyen Age 
chrétien, avec lesquels la Réforme a rompu. Car c’est une 
fausse brisure du peuple de Dieu. Tout le reste en découle : 
une diversité ecclésiale, certes avec des ministères et des 
présidences, mais sans hiérarchie instituée du ciel; un 
monachisme intramondain, puisqu'il y a bienfait dans la joie 
2t la discipline de la vie communautaire, mais sans retrait 
contemplatif au-dessus du monde ; essentiellement la peur 
de ligoter la conscience dans un supplément de règles, par 
delà les commandements de Dieu à tout son peuple en tran- 
shumance vers le Royaume. Je vois la Réforme comme une 
oi, sans mérites, comme une loi, sans surcharge et comme 
une liberté, sans tourments. Car l’église était trop devenue 
un piège qui emprisonnait le monde. Au piège, il fallait dire 
ah à cause des égarements procurés aux consciences par 
une hiérarchisation erronée et des poids imposés, par une 
mise en tutelle ecclésiastique, soit écrasante et désespérante, 
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soit truquée et hypocrite. Le piège était dans la construction 
d’une morale de perfection, qui se croyait supérieure par le 
radicalisme de ses renoncements à la morale et à la spiri- 
tualité de la sainteté à laquelle le Sermon sur la montagne 
invite tous les disciples de Jésus-Christ. L’ascétisme risquait 
alors de devenir un exercice de haut vol, alors que l’ascé- 
tisme est la gymnastique à laquelle tous sont appelés à 
s’exercer leur vie durant. Et le monachisme, selon son éty- 
mologie, risquait d’être excellence solitaire plus proche de la 
plénitude eschatologique que ne le serait la vie communau- 
taire des élus, justifiés, sanctifiés dans l’Église militante sur 
la terre, tout entière en espérance et en attente de la vie à 
venir en Dieu. Alors l’état de vie religieuse apparaissait à 
ceux qui la choisissaient comme une anticipation du ciel et 
à ceux qui ne la choisissaient pas comme une désertion de 
la terre. Où aurait dû demeurer la variété des choix s’énon- 
çait une supériorité des vocations. En étendant le mot à tout 
métier humain la Réforme ne pense pas avoir banalisé, ni 
sécularisé, n1 abaissé les exigences de Dieu, mais avoir uni- 
versalisé la vocation à la sainteté, égalisé, sans les uniformi- 
ser les appels, en un mot avoir évité le piège de vouloir se 
surestimer, pour vivre l’apaisement d’une commune élec- 
tion. 


Cependant en évitant le piège n’est-on pas tombé dans 
le danger de se rétrécir en s’interdisent la théologie et la 
pratique d’une existence communautaire durable où pauvre- 
té, célibat et obéissance découlent de la vie commune choi- 
sie ? Faut-il, pour l’initier, préférer engagements à vœux ? 
C’est une question d’opportunité secondaire, où il ne fau- 
drait pas manifester une étroite allergie de vocabulaire, 
pourvu que ces vœux demeurent l’expression de la liberté 
du choix de la foi, et ne deviennent pas une prison de l’Égli- 
se, au nom de Dieu. Le retrait du monde, employons le mot 
classique de clôture, est pareillement la condition d’une vie 
mise à distance du foisonnement de l’immédiateté, pour 
mieux exercer le détachement et la concentration, sans 
devenir pour autant un enclos secret. Il n’y a de vraie 
liberté que là où tout est permis, quand tout devient utile 
à l'édification du corps de Christ, qui a divers membres sur 
la terre, comme il y aura plusieurs demeures dans le ciel. 
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C’est en clarifiant le piège de la non supériorité des 
divers états que l’on dissipe l’allergie qui a été celle du pro- 
testantisme à l'égard du monachisme, qu'il vaut naturelle- 

ent mieux appeler vie chrétienne communautaire, engagée 
t dégagée, choisie et disciplinée, consacrée, sans sacrement 
supplémentaire aux deux fondamentaux, qui nourrissent et 
incorporent l’église : le baptême et la Cène. 


Il faudrait examiner si la tradition protestante en dit ici 
ssez, pour avoir liberté de s’enrichir de la vie des commu- 
autés constituées et pas trop, par piège de survalorisation 
erfectionniste. 


Il me semble que le temps est partout venu, dans toutes 
les églises, pour ne plus craindre le danger sans tomber dans 
le piège. 


André DUMAS 
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LUTHER ET LE MONACHISME ! 


Le 17 juillet 1505, un jeune étudiant de 22 ans frappait 
à la porte de l’un des couvents les plus sévères d’Erfurt, 
lui des Augustins. Il deviendra un moine fidèle. Mais, 
lus que tout autre, ce moine, Martin Luther, allait ébranler 
institution monastique. Certes, il quittera l’ordre en 1525 
seulement. Mais, dès le début des années vingt, il se dressait 
contre le monachisme de son temps, publiant en 1521 un 
Scrit majeur : le Jugement sur les Vœux monastiques ?. Ce 
sexte et l’action de Luther incitèrent d'innombrables moines 
>t moniales à quitter les ordres. A quelques exceptions près 
sur lesquelles nous reviendrons, l’institution monastique dis- 
paraissait pour des siècles de l’espace protestant. 


Certes, Luther ne fut pas seul à agir. Dès avant le 
VIE siècle, des appétits fort terrestres s'étaient manifestés 
vis-à-vis des biens des couvents, l’emprise des puissances 
‘emporelles était allée en grandissant. Quant aux humanis- 
‘es, ils raillaient et discréditaient le monachisme de multi- 
ples manières. 


Mais c’est bien Luther qui lui porta le coup fatal, car, 
plus que tout autre, il argumentait sur des bases religieuses 


1. Pour de plus amples informations on se reportera aux ouvrages suivants : Bernhard 
Lohse, Mônchtum und Reformation. Luthers Auseinandersetzung mit dem Mônchsideal 
es Mittelalters, Gôttingen, 1963 ; René Esnault, Luther et le monachisme aujourd’hui. 
Lecture actuelle du De votis monasticis judicium, Genève - Paris, 1964 ; Johannes Halken- 

äuser, Kirche und Kommunität. Ein Beitrag zur Geschichte und zum Anfang der Kom- 

aunitären Bewegung in den Kirchen der Reformation, Paderborn, 1978 ; Heinz-Meinolf 

tamm, Luthers Stellung zum Ordensleben, Wiesbaden, 1980. Voir aussi : Sœur Bénédic- 
e, Le jugement de Luther sur les a 1521, ou « Je suis moine et ne le suis 

», Positions Luthériennes 36 (1988), 15-32. ; 

E4 On trouvera le texte dans ee de Weimar (sigle WA) au tome 8, p. 573 à 669, 
st, en français, dans Martin Luther, Œuvres (sigle MLO), tome 3, p. 87-219. 
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et théologiques. Même s’il ne faut pas identifier Luther et 
le protestantisme, et si Luther fut loin d'être infaillible, on 
ne peut se dispenser d'examiner ses points de vue, tant 1l 
a marqué l’histoire des Églises protestantes de son em- 
preinte. 


A heure où des communautés protestantes nées au 
XIX£ siècle font le bilan après 150 ans, il est normal d’in- 
terroger Luther sur ses motivations profondes, normal aussi 
de nous laisser interroger par lui sur nos propres démarches. 


I. LES FAIBLESSES DU MONACHISME 
AU DÉBUT DU XVI: SIÈCLE à 


Ne noircissons pas le tableau à l’extrême. A l’aube du 
XVI® siècle existe un ensemble de couvents « réformés », 
c’est-à-dire retournés à l'observation fidèle des règles. 
Luther lui-même faisait partie d’un tel couvent. Les mem- 
bres de ces couvents résisteront d’ailleurs aux pressions de 
la Réformation qui voulaient les dissoudre. Ce fut le cas, 


par exemple, à Strasbourg . 


A côté de ce renouveau de certaines communautés, quel 
sombre bilan cependant ! Rappelons les principaux abus 
souvent relevés par les historiens : les motivations non reli- 
gieuses pour entrer au couvent (faire carrière ou trouver 
une subsistance), l’absentéisme et la non-résidence de bien 
des moines, la propriété individuelle qui avait pris la place 
de la communauté des biens, le relâchement des mœurs, 
une vie de prière qui avait perdu de sa régularité, des égli- 
ses et des bâtiments claustraux mal entretenus, l’ingérence 
des laïcs, en particulier par le contrôle des biens. 


On ne s’étonnera pas de l’image souvent déplorable des 
moines qu’avaient les humanistes, voire le grand publie, 
d'autant plus que des valeurs nouvelles marquaient les men- 
talités. On opposait le travail à la mendicité, la pédagogie 


3. Voir à ce sujet : Joseph Lortz, La Réforme de Luther, Paris, 1970, p. 131-144 ; 
Francis Rapp, Réformes et Réformation à Strasbourg. Église et Société dans le diocèse de 
Strasbourg (1450-1525), Paris, 1974. , 

4. Voir à ce sujet : J.F. Vierling, Das Ringen um die letztem dem Katholizismus treuen 
Klôster, Strasbourg, 1914 ; Joseph Fuchs, Les catholiques alsaciens de 1529 - 1681, in : 
Archives de l'Église d'Alsace N.S. XXXVIII (1975), 141-169. 
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2 la culture à la liturgie et à la méditation, la transforma- 
on du monde au souci de l’au-delà. 

Luther va s'inscrire dans ce climat de défiance vis-à-vis 
u monachisme. Et pourtant, sa critique dépasse singulière- 


ent la critique des abus. Elle vise bien quelques-unes des 
Jases théologiques du monachisme. 


TI. LA CRITIQUE DU MONACHISME PAR LUTHER 


Il s’agit bien d’un problème religieux. « Je ne parle pas 
es moines impies, écrit Luther entre 1531 et 1535, qui 
énèrent leur ventre à la place de Dieu et commettent 
’horribles péchés, mais des meilleurs [...] qui ont vécu sain- 
rement et se sont efforcés avec grand zèle d’apaiser, par leur 
pbservation de la règle, la colère de Dieu, et de mériter la 
rémission des péchés et la vie éternelle * 


1. Ce texte nous conduit à la première critique adressée 
ar Luther aux moines : c’est l’idée que, par leur vie pieuse 
‘leurs « œuvres »), ils seraient justes devant Dieu $. Luther 
e cesse d'affirmer que les moines mettent leur confiance 
ans leurs propres actes et dans leurs règles. Ils préfèrent 
se froc au sang du Christ. 


Le persiflage de Luther peut choquer aujourd’hui quand 
Il fait dire à un moine prononçant les vœux monastiques : 
« Désormais je ne m’appuierai plus sur le Christ [...] Je pro- 
mets de vivre de mes propres œuvres de chasteté, d’obéis- 
sance et de pauvreté, et dans l’observation de toute cette 
règle » 

2. La seconde critique de Luther prolonge en fait la pre- 
mière : il rejette l’état monastique compris comme une exis- 
“ence chrétienne supérieure à celle du commun des mortels. 

n fait, il convient de préciser. Luther met en cause trois 
istinctions : 


| a) celle entre les préceptes (ou les commandements) et 


es conseils évangéliques, 
b) la répartition de fait des chrétiens dans un état parfait 


| 5. WA 40, 685, 20-24. 
6. WA 8, 595, 19ss ; MLO 3, p. 1885s. 
: 7. WA 8, 603, 16-19 : MLO 3, p. 129. 
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(le monachisme) et d’autres qui seraient dans un état impar- 
fait, 


c) l’idée que la profession des vœux du moine serait un 
second baptême, ce qui conduit à valoriser indûment l’état 
monastique. 


Suivons sommairement la démarche de Luther à propos 
de ces trois problématiques. « L’Évangile n’appartient qu’au 
seul peuple chrétien et à lui tout entier » *, affirme-t-il. 
Saint François se trompe s’il veut en appliquer une partie — 
le sermon sur la montagne compris comme un ensemble de 
« conseils évangéliques » — seulement à une élite : les Frè- 
res mineurs, et laisser au peuple seulement les commande- 
ments du Décalogue. Or, toutes les paroles du sermon sur 
la Montagne « ne sont pas des conseils [réservés aux moi- 
nes], mais de nécessaires commandements » ? qui s’adres- 
sent à tous. 


Critiquant la distinction entre conseils et commande- 
ments, Luther est amené à rejeter la valorisation du mona- 
chisme comme état de perfection. « L’incrédulité [des moi- 
nes] consiste à partager la vie chrétienne en état de perfec- 
tion et en état d’imperfection. A la foule, ils attribuent l’état 
d’imperfection, à eux-mêmes celui de perfection ». Mais 
l’état de perfection, ce « n’est pas l’affectation des œuvres 
extérieures et de leurs vœux, où il n’y a trace ni d’esprit ni 
de foi ni de charité [...] l’état de perfection est dans la har- 
diesse de la foi, dans le mépris de la mort, de la vie, de la 
gloire et du monde entier et, dans une charité fervente, c’est 
d’être le serviteur de tous » 1°. 


Pour Luther, l'appel à la perfection est déjà donné par 
le baptême. Les vœux monastiques sont pernicieux parce 
qu’ils donnent l’impression que le chrétien ne serait pas déjà 
tenu, de par sa condition de chrétien, de rechercher la per- 
fection. Ainsi, Luther ne veut pas supprimer l’ascèse au pro-| 
fit d’une existence bourgeoise, mais en faire l’affaire de tous. 
les chrétiens. | 


Sa revalorisation de la vie dans le monde est bien 
connue. C’est dans le monde séculier que le chrétien se 
8. WA 8, 580, 16 ; MLO 3, p. 97. 


9. WA 8, 581, 31; MLO 3, p. 99. 
10. WA 8, 584, 23 ; MLO 3, p. 103. 
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imanifeste comme croyant, qu'il suit le Christ sur le chemin 
«de la sanctification et de la liberté chrétienne. Or, Thomas 
«d'Aquin et la tradition qu'il avait marquée de son empreinte 
parlait de l’état monastique comme de l’état de perfec- 

ion . Par rapport à la vie dans le monde, il s’agit d’un 
« bien meilleur » *, dans la mesure où la vie monastique 
«donnait au moine la possibilité d’atteindre mieux et avec 
oins d'obstacles le salut éternel. Thomas pouvait dire aussi 
que l’accomplissement d’une œuvre en conformité à un vœu 
était plus méritoire que la même œuvre accomplie sans 
vœu À. 


Luther touchait ainsi une doctrine réellement enseignée. 
ais on peut estimer que le Concile Vatican II a modifié 
[l'approche catholique du problème. 


Enfin, Luther rejette l’idée que la profession des vœux 
onastiques constituerait un second baptême. Il s’agit d’un 
hème ancien dans la tradition monastique. Selon Bernard 
de Clairvaux, l’annihilation de la première alliance par le 
péché rendait nécessaire l’entrée dans une seconde alliance, 
t appelait une seconde profession de foi, perspective tou- 
jours présente à la fin du Moyen Age. 


LU 


C’est là pour Luther une opinion impie, qui dévalorise 
le sacrement du baptême unique : celui-ci ne peut être 
répété ou dépassé. « On les trouvera imbus de l’opinion 
impie selon laquelle la grâce du baptême est annulée et qu’il 
faut désormais se sauver du naufrage sur une deuxième 
planche » !#. 


A ses yeux, la profession monastique conduit à mépriser 
la foi et à renier l’œuvre rédemptrice du Christ, un « retour 
en-deçà du Christ » . Reniement aussi de l'Évangile qui 
m'a pas de base pour un «état de perfection » particulier 
par rapport au sacerdoce de tous les fidèles. Là encore, on 
pourrait montrer que la critique de Luther a largement été 
entendue dans la théologie monastique catholique contem- 
poraine. 


11. Somme théologique II, 2q 186a ic. 
12. Ibid. 189a 10. 

13. S. Th. II, 2q 88a 6c. 

14. WA 8, 595, 28-31 ; MLO 3, p. 119. 
15. Esnault, op. cit., p. 202. 
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3. La critique des vœux monastiques. 


Luther n’entend pas rejeter les vœux comme tels, ni la 
nécessité d’observer les vœux. « Toutes choses sont libres, 
écrit-il en 1515-1516, mais elle peuvent être offertes par 
vœux [provenant] de la charité. Dès que ce vœu a été fait, 
elles sont désormais nécessaires, non de par leur nature, 
mais de par le vœu volontaire » 16 


Voici comment il s'exprime en 1521 : « Personne ne sau- 
rait nier que Dieu a institué la règle de droit aux termes de 
laquelle un vœu doit être accompli. L'Écriture dit en effet : 
faites des vœux et acquittez-vous en’. Il n’est donc permis 
à personne de mettre en question l’accomplissement d’un 
vœu. Nous non plus, nous ne discutons pas là-dessus, mais 
notre propos est de discerner entre les vœux et de recon- 
naître ceux qui sont pieux, bons et agréables à Dieu : de ces 
vœux seulement l’on doit penser que l’Écriture les appelle 
de ce nom et en exige l’accomplissement » !?. 


Aünsi, Luther ne critique pas les vœux comme tels, mais 
ceux qu'il considère comme impies. Or, les vœux prononcés 
à son époque par les moines lui semblaient relever large- 
ment de cette dernière catégorie. Sur quel terrain va-t-il 
mener sa critique ? 


a) Les vœux monastiques s’opposent à l’Écriture. Il n’y 
a point d’appuis scripturaires. Le vœu de Paul (Actes 
21,23ss) est un vœu temporaire et Paul n’a pas conseillé les 
vœux à ses disciples. D'ailleurs saint Antoine, le père du 
monachisme, a mené sa vie érémitique en toute liberté sans 
prononcer de vœux. C’est seulement le monachisme ulté- 
rieur qui les a introduits. 


b) Les vœux s'opposent à la foi, puisqu'ils sont éternels 
et contraignants et non plus libres, et que les moines ont 
l'opinion impie qu'ils doivent, par l’observation des vœux, 
se sanctifier eux-mêmes en pensant que la grâce du baptême 


a été perdue. C’est nier qu’on devient bon seulement par la 
foi. 


c) Les vœux sont opposés à la liberté évangélique : 


16. WA 56, 46, 16-18 ; MLO 12, p. 268. Voir encore WA 6, 539 ; MLO 2, p. 217. 
17. WA 8, 577, 21-24 ; MLO 3, p. 93-94. 
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« Puisqu’il est entièrement certain que Dieu n ‘accepte pas 
e vœu, à moins qu’il ne soit pas considéré comme néces- 
saire pour la justice et le salut et que Dieu lui-même n’a pas 
prdonné de faire de vœu, quel qu’il fût, il est clair qu’un tel 
vœu est libre et qu’il peut être négligé » !8. 


Mais, notons bien qu'il s’agit non pas d’une liberté exté- 
sieure, mais de la liberté de conscience : la conscience est 
libérée des œuvres non pour qu'aucune œuvre ne s’accom- 
lisse, mais pour qu’on n’y place pas sa confiance. Cette 
liberté est de droit divin. Elle est fondée sur l'alliance bap- 
ïsmale de Dieu avec l’homme. 


Cela n'exclut pas l'engagement monastique comme tel, 
voire les vœux comme tels, mais ceux qui sont prononcés 
« en dehors de la foi ». 


d) Les vœux sont opposés aux commandements de Dieu. 
Ils portent atteinte au premier commandement qui exige 
ne foi pleine et entière. Il n’y a pas de place pour une sain- 
teté particulière fondée sur des œuvres. Les divers ordres 
lacent de fait les fondateurs au-dessus du Christ. « On ne 
les appelle plus des chrétiens, ni des fils de Dieu, mais des 
énédictins, des dominicains, des franciscains, des augustins. 
Is font état de ces hommes dont us portent le nom et de 
leurs pères plus que de Christ » 


Mais les vœux s'opposent aussi à la charité. En effet, 1l 
faut aimer ses parents et son prochain. Or, les vœux font 
passer les pères spirituels avant les pères selon la chair 2. 


e) Les vœux sont opposés à la raison. Chaque vœu 
inclut l’idée qu’à l’impossible nul n’est tenu. Si on a fait vœu 
d’aller en pèlerinage à Saint-Jacques et qu’on tombe mala- 
de, on ne peut réaliser le vœu. Cela doit pouvoir s’appliquer 
à d’autres situations, par exemple l’impossibilité d'observer 
le célibat auquel on s’est engagé. D'ailleurs, Rome et d’au- 

res accordent des dispenses. Pourquoi n ’accorde- t-on pas de 

is dans la question du célibat, alors que l’Écriture ne 
connaît pas de vœux qui engagent pour toute la durée de 
la vie ? 


Le 


| 18. WA 8, 606, 5-8 ; MLO 3, p. 133. 
| 19. WA 8, 618, 6-8 ; MLO 3, p. 150. 
._ 20. WA 8, 623ss ; MLO 3, p. 157-158. 
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III. PERSPECTIVES THÉOLOGIQUES POSSIBLES 
POUR DES VŒUX DANS L'ESPACE ÉVANGÉLIQUE 


La cause semble entendue : il n’y a plus de place pour 
les vœux monastiques et pour le monachisme. Il faut pour- 
tant y regarder de plus près. 


1. À condition que tout se passe sous le signe de la jus- 
tification par la foi, le monachisme pourrait être vécu 
comme une expression de la vie chrétienne. A ce titre, il 
pourrait avoir une place légitime dans l’Église. « S'il y avait 
des hommes de la trempe de Bernard dans les monastères, 
on pourrait tolérer ces maisons, parce que l'institution de 
Paul serait respectée, du.moins partiellement. Mais là où il 
n’y a que des pipeaux sans vie et des flûtes muettes qui bat- 
tent l’air, ne faut-il pas à bien plus forte raison que les fidè- 
les les abandonnent et les fuient ? » 21. 


2. L'existence monastique pourrait être comprise comme 
une forme spécifique de l’existence chrétienne, une vocation 
parmi d’autres. « S'il t’arrive donc de faire vœu de religion 
avec des hommes qui aient ces sentiments et si tu le fais 
sans que ta conscience n’en attende aucun avantage ni n’en 
redoute aucun dommage auprès de Dieu, mais parce que les 
circonstances t’ont amené à embrasser ce genre de vie, ou 
parce qu’il t'a convenu de vivre ainsi ; si, pour autant, tu 
ne t'es pas estimé meilleur que tel autre qui s’est marié ou 
tel autre encore qui a choisi le métier d’agriculteur, alors 
ton vœu et ta vie ne sont pas mauvais pour autant qu'il 
s’agit du vœu comme tel » 2. 


3. Vœux et liberté du chrétien. 


Si les vœux sont prononcés librement, sans contrainte 
extérieure et sans volonté de se justifier par leur moyen, ils 
ne se situent plus sous la domination de la loi, mais s’effec- 
tuent librement. « Bien que tout soit parfaitement libre, il 
est cependant permis à chacun, par amour de Dieu, de s’as- 
treindre à tel ou tel vœu. Et ainsi il n’est pas astreint à ces 
pratiques par suite de la Loi nouvelle, mais par suite du 
vœu qu’il a prononcé sur lui-même par amour de Dieu. Car 


21. WA 8, 622, 31-35 ; MLO 3, p. 156. 
22. WA 8, 610, 5-10 ; MLO 3, p. 139. 
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qui est assez stupide pour nier que chacun puisse renoncer 
à sa liberté et se faire esclave afin de servir autrui, et [pour 
nier] que chacun puisse se rendre captif de tel lieu ou de 
tel jour ou de telle œuvre ? Mais à condition que cela ait 
été fait par suite de la charité et d’une foi telle que l’inté- 
ressé ne croie pas agir ainsi par nécessité en vue du salut, 
mais par volonté spontanée et par amour de la liberté » 23. 


Les vœux prononcés librement ne perdent rien de leur 
caractère engageant. « Dès que ce vœu a été fait, les œuvres 
sont désormais nécessaires, non de par leur nature, mais de 
par le vœu volontaire » #. 


Ainsi liberté chrétienne et engagement ne s’excluent pas, 
mais sont liés. Voici ce que Luther écrit à Mélanchthon le 
9 septembre 1521 : « Cela fait partie de la liberté évangéli- 
que de pouvoir se soumettre à un vœu et à des règles... 
c’est pourquoi la loi des règles subsiste avec la liberté de 
l'Évangile, voire est renforcée par celle-ci » #. 


Peut-on envisager également, dans la perspective de 
Luther, des vœux perpétuels ? Presque tous les luthérolo- 
gues ont répondu par la négative. Dans toute une série de 
passages, Luther, en effet, les rejette, en particulier dans le 
Jugement sur les vœux monastiques de 1521. « Tous les 
vœux sont donc temporaires ; ils ne sont pas immuables » 26 


« Le vœu de chasteté et de toutes les obligations monas- 
tiques, s’il est conforme à la piété, doit nécessairement 
impliquer la liberté de l’abandonner, et il convient de l’in- 
terpréter en lui donnant, peu ou prou, la signification sui- 
vante : je te fais vœu de garder librement jusqu’à la mort 
l’obéissance, la pauvreté, la chasteté, avec toute la règle de 
saint Augustin, à savoir de telle MURS que je puisse chan- 
ger quand il me semblera bon » ? 

Relevons pourtant l’un ou l’autre passage indiquant que 
Luther n’a pas totalement rejeté les vœux perpétuels. Dans 
des thèses sur les vœux monastiques de 1521 À, il écrit : 


_« De même que quelqu'un peut être avec l’apôtre sous la 


23. WA 56, 49%, 8-15 ; MLO 12, p. 268. 

24. WA 56, 496, 17 ; MLO 12, p. 268. 

25. Édition de Weimar, Lettres (sigle WA Br.) t. 2, 383. 
26. WA 8, 649, 31 ; MLO 3, p. 112. 

21. WA 8 614. 10-14 ; MLO 8, p. 144. 

28. WA 8, 323-335. 
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loi, alors que du fait de la liberté il n’est pas sous la loi, 
de même cela fait partie de la même liberté de pouvoir se 
soumettre à un vœu perpétuel ou à n’importe quelle loi » 
(thèses 76 et 77) ?. 


Mais, dans le Jugement sur les vœux monastiques, 
Luther distingue entre l’observation perpétuelle et le vœu : 
« La pauvreté, l’obéissance, la chasteté peuvent être obser- 
vées perpétuellement, mais elles ne peuvent faire l’objet 
d’un vœu, d’un enseignement ni d’une exigence. Car, à les 
observer, la liberté évangélique demeure, mais, à en faire 
l’objet d’un enseignement, d’un vœu et d’une exigence, elle 
ne demeure pas » *. 


4. En soulignant que l’existence monastique peut seule- 
ment se vivre dans la dialèctique de la liberté et de la sou- 
mission, Luther propose plusieurs formulations susceptibles 
d’exprimer la conformité d’un vœu avec le message réforma- 
tour: 


« En revanche, celui qui prononce des vœux dans des 
sentiments chrétiens et pieux aura nécessairement d’autres 
pensées devant Dieu : ’Voici, mon Dieu, dira-t-il, je te fais 
vœu de ce genre de vie, mais ce n’est pas que j'y aperçoive 
une voie qui conduise à la justice, ni au salut ou une satis- 
faction pour les péchés. Puisse ta miséricorde chasser loin 
de moi de telles pensées. Ce serait offenser à l’extrême le 
Christ, mon Seigneur, car ce serait nier ses mérites, consi- 
dérer son sang comme souillé, et exposer ton Fils à l’oppro- 
bre, lui à qui seul appartient la gloire d’être l’Agneau de 
Dieu qui ôte le péché du monde, qui purifie et justifie tous 
les hommes par son sang : je ne serai pas sacrilège au point 
de rejeter ta grâce. Je n’oserai mettre une telle attente 
qu’en lui seul, nullement en moi ou en quelque autre créa- 
ture et moins encore dans mes vœux et dans mes œuvres. 
Mais puisqu'il faut vivre dans la chair et qu’il n’est pas per- 
mis d’être oisif, je fais ceci : j'embrasserai cette forme de vie 
pour exercer mon corps, pour servir mon prochain, pour 
méditer ta Parole de la même manière qu’un autre embrasse . 
l’agriculture ou un métier, chacun pour son propre exercice, 
sans aucune pensée de mérite ou de justification. La justi- 


29. WA 8, 326, 27-30. Dans le même sens la thèse 141, Ibid. 334,18. 
30. WA 8, 616, 25-29 ; MLO 3, p. 147-148. 
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fication doit être là auparavant dans la foi, elle doit toujours 
dominer et régner pour tout, etc !’ Si tels ne sont pas les 
sentiments de celui qui prononce les vœux, il ne peut y 
avoir de vœu pieux ni véritable : on le comprend après ce 
qui à été dit » ‘1. 

« Ainsi, devant Dieu, la forme d’un vœu pieux et chré- 
tien semble être la suivante : ’Je te voue ce genre de vie 
qui, de par sa nature, n’est pas ni ne peut devenir nécessaire 
en vue de la justice’ ? 


« La virginité doit être traitée et enseignée de telle 
manière qu'on ne l’observe sous la pression d’aucune loi, 
d'aucune nécessité, sans espoir de récompense, mais dans 
une pensée gratuite et libre. Tels seront donc, par exemple, 
les sentiments de la vierge : ‘Bien que je puisse me marier, 
il me plaît cependant de demeurer vierge, non que cette 
qualité soit commandée ou conseillée, non qu’elle soit pré- 
cieuse et grande plus que les autres, mais parce qu’il me 
convient de vivre ainsi, comme il convient à un autre de se 
marier et de faire de l’agriculture. Je me refuse aux tracas 
du mariage, je veux être exempte de soucis et libre pour 
Dieu’. Telle est la vierge dans la simplicité chrétienne : elle 
n’a pas sujet de gloire en elle-même mais en Christ. En 
effet, chacun doit servir Dieu gratuitement avec ce qui lui 
est donné, mais tous doivent garder la virginité de leur com- 
mune foi, et ne mettre leur confiance qu’en Christ seul, en 
qui il n’y a ni homme ni femme. De même, il n’y a ni vierge 
ni époux ni veuve ni célibataire, mais tous sont un en 
Christ » . 


IV. UN MONACHISME ÉVANGÉLIQUE EST-IL POSSIBLE 
D'APRÈS LUTHER ? 


« De nos jours, le monachisme * est mauvais », affirme 
Luther en 1523 %. Mais ne pouvait-il pas être bon à d’autres 
époques ? La même année, Luther s'exprime ainsi : « De- 


31. WA 8, 604, 9-23 ; MLO 3, p. 130. 

32. WA 8, 606, 11-13 ; MLO 3, p. 133. 
33. WA 8, 611, 37- 612,7 ; MLO 3, p. 141. 
34. « Klosterey ». 

35. WA 12, 133, 4-5. 
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venez d’autres moines et moniales ou bien laissez de côté le 
monastère et le froc » *. 


Selon Luther, celui qui s'engage dans la voie monastique 
doit le faire dans l’optique de la justification par la foi, par 
reconnaissance et non pour mériter la grâce, en réponse à 
un appel et donc par obéissance et non pour se justifier 
devant Dieu. Suivre Jésus-Christ en s’engageant dans la vie 
monastique ne doit pas se faire aux dépens de la liberté 
chrétienne. 

Ces bases étant rappelées, quels sont les éléments dans 
la démarche de Luther qui pourraient être l’amorce d’un 
monachisme évangélique ? J. Halkenhäuser que nous sui- 
vrons ici énumère cinq pistes *’. 


1. En 1526, Luther évoquait l’idée d’une ecclésiole dans 
l'Église. Voici ce qu’il écrit dans son avant-propos à La 
messe allemande et l’ordre du service divin : « Ceux qui 
veulent être sérieusement chrétiens et confesser l'Évangile 
en actes et en paroles devraient s'inscrire nominalement et 
s’assembler à part dans quelque maison, pour la prière, 
pour lire, baptiser, recevoir le sacrement et pratiquer les 
autres œuvres chrétiennes » #. 


Mais Luther exprime aussi ses hésitations : « Je ne peux 
et ne veux pas encore organiser ou préparer une telle com- 
munauté ou assemblée. Car je n’ai pas encore les gens et 
les personnes pour cela. Et je n’en vois pas beaucoup qui 
en ressentent le besoin [...]. En attendant, je veux m'en 
tenir aux deux formes mentionnées [culte paroissial en latin 
ou en allemand], jusqu’à ce que les chrétiens qui prennent 
la Parole au sérieux se trouvent eux-mêmes et demandent 
qu'on s'occupe d’eux. Autrement cela deviendrait un mou- 
vement sectaire, si je faisais à ma guise » #. 


Ainsi Luther voit la nécessité d’une communauté plus 
engagée que l’ensemble du peuple chrétien, à condition tou- 
tefois qu’elle demeure enracinée dans la grande fraternité 
dans laquelle nous sommes tous frères et sœurs. Autre 
condition : qu’elle ne cherche pas son propre intérêt par ses 
œuvres, mais qu’elle reste toujours au service de l’ensemble. 


36. WA 11, 385, 17-18. 

37. Op. cit., p. 60ss. 

38. WA 19, 75, 5-8 ; MLO 4, p. 212. 
39. WA 19, 75, 18-28 ; MLO 4, p. 212. 
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L’ecclésiole dans l’Église fut réalisée pendant quelques 
années à Strasbourg, à l'initiative de Bucer %, puis cent 
trente ans plus tard dans les Collegia pietatis de Spener “! 
ou ES les communautés des Frères moraves de Zinzen- 
dorf *-. 


2. La correspondance entre Luther et les Frères de la 
vie commune du couvent de Herford. 


Marqués par la Devotio moderna, ce mouvement de 
rénovation spirituelle du XV® siècle, les Frères de Herford, 
dont l’origine remonte à 1426, vivaient en communauté sans 
prononcer de vœux. Depuis 1523 ils s'étaient ouverts au 
message réformateur de Luther. Par une déclaration publi- 
que ils se rattachèrent en 1531 au mouvement évangélique 
sans abandonner pour autant leur vie communautaire. 


En 1532 la ville de Herford, devenue protestante, mani- 
feste son intention de dissoudre le couvent et d’en faire une 
école. Les Frères envoyèrent un mémoire à Luther, dans 
lequel ils soulignaient l’orientation évangélique de leur com- 
mune. Ils sollicitèrent l’intervention de Luther en leur 
faveur auprès du Conseil de la ville. Dans plusieurs lettres 
adressées soit aux Frères eux-mêmes soit au Conseil de la 
ville, Luther exprime sa satisfaction au sujet de la commu- 
nauté des Frères. 


« Puisqu’ils mènent une vie honorable [...], qu’ils ensei- 
gnent fidèlement la pure Parole de Dieu », que le Conseil 
empêche « qu’on les trouble..., qu’ils puissent encore porter 
les vêtements monastiques et conserver de vieilles habitu- 
des, dignes d’éloge et non contraires à l'Évangile, car de tels 
couvents et fraternités me plaisent énormément [...] Plût à 
Dieu que tous les couvents leur soient semblables, ce serait 
d’un grand secours à tous les pasteurs, villes et pays » Er 


: Dans une lettre aux Frères, Luther atteste que leur 
manière de vivre et leur enseignement lui plaisent et sou- 
haite qu’il y ait beaucoup de tels monastères, mais, ajoute-t- 


40. Cf. Gottfried Hammann, Entre la secte et la cité. Le projet d’Église du Réforma- 
teur Martin Bucer, Genève, 1984, p. 76ss. 

41. Cf. Spener, Pia Desideria, trad. franç. par A. Lienhard, Paris, 1990, p. 65-67 ; 
Johannes Wallmann, Philipp Jacob Spener und die Anfänge des Pietismus, Tübingen, 
1970, 2° éd. 1986. 

42. Voir F. Biot, Communautés protestantes, Paris, 1951, p. 109-119. 
| 43. WA Br. 6 n° 1900, 10-18. 
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il, « je n’ose pas en souhaiter beaucoup, car si tous les cou- 
vents étaient de ce type, l’Église serait trop heureuse dans 
cette vie » 41. 


Dans un ajout relatif au mémoire des Frères, Luther 
écrit : « Moi, Martin Luther [...] je ne trouve rien de non 
chrétien dans cet opuscule. Plût à Dieu que tous les cou- 
vents veuillent enseigner et observer aussi sérieusement la 
Parole de Dieu » #. 


En avril de la même année, Luther concède certes aux 
autorités de Herford qu’il pourrait être souhaitable que les 
Frères quittent le couvent, mais il précise qu'il ne faut en 
aucune manière les contraindre “#. 


Le 24 octobre 1534 il prend encore fermement la défense 
des Frères : « Ils ont aboli l’abomination du pape et obser- 
vent la liberté chrétienne tout en le faisant dans le vieil 
habit et sous l’ancienne forme, menant une vie ordonnée et 
disciplinée, travaillant de leurs mains selon l’enseignement 
de l’apôtre, si bien que je souhaite qu’il y eût beaucoup de 
personnes de ce genre, auxquelles Dieu donnerait la grâce 
[de vivre ainsi], car ils ne sont pas nuisibles, mais utiles, 
parce qu’ils s’attachent à l'Évangile » “7. 

En 1542 la communauté sera autorisée à rester en place. 
Elle y demeurera jusqu’en 1841. 


3. Les conceptions de Luther au sujet du début du 
monachisme dans l’histoire. 


Voici comment Luther s’exprime à ce sujet dans le Mani- 
feste à la Noblesse : « À mon avis, il serait nécessaire, sur- 
tout en nos temps pleins de périls, que couvents et monas- 
tères soient à nouveau organisés comme ils l’étaient primi- 
tivement à l’époque des Apôtres et le demeurèrent long- 
temps : chacun était laissé libre d’y rester aussi longtemps 
qu'il en avait envie. Car, qu’étaient alors couvents et 
monastères, si ce n’est des écoles chrétiennes où l’on ensei- 
gnait l’Écriture et la discipline morale du Christianisme, et 
où l’on formait des hommes en vue du gouvernement spi- 
rituel et de la prédication ? Les livres nous apprennent que 


44. WA Br. 6 n° 1901, 9-10. 
45. WA Br. 6, p. 256. 

46. WA Br. 6, n° 1926. 

47. WA Br. 6, 113, 7-11. 


LUTHER ET LE MONACHISME 23 


sainte Agnès passa par cette école et c’est ce que nous 
voyons encore dans certains couvents de femmes comme à 
Quedlinburg et en quelques autres lieux. A la vérité, tous 
les couvents et monastères devraient être libres, afin qu’on 
y serve Dieu spontanément, et non pas sous l’action de la 
contrainte. Mais, par la suite, on a lié cette institution à des 
vœux et On en a fait une prison perpétuelle, au point qu’on 
attache plus d'importance à ces vœux qu’à ceux du baptême. 
Les résultats qui s’en suivent, nous les voyons, les enten- 
dons, les lisons et les apprenons chaque jour plus claire- 
ment. Je crois bien que mon conseil sera tenu pour tout à 
fait fou, mais je ne m'en inquiète pas pour le moment. Je 
donne les conseils qui me semblent utiles ; les rejette qui 
voudra. Je vois bien comment sont observés les vœux, et en 
particulier le vœu de chasteté que l’on prononce générale- 
ment dans ces monastères alors que le Christ ne l’a pas 
ordonné et que le don de chasteté n’est accordé qu’à un très 
petit nombre, comme lui-même et saint Paul le disent. J’ai- 
merais bien qu’on tire chacun de cette peine et qu’on ne 
laisse pas des âmes chrétiennes prisonnières des modes et 
des lois particulières, inventées par les hommes » #. 

En 1521, Luther écrit : « L'institution monastique est un 
simple apprentissage à l’usage de la jeunesse chrétienne où 
elle s’initie à la foi et à la discipline évangélique, et où l’on 
reste pour un temps, selon l’usage primitif de nos pères » *. 

D’après Luther, une évolution regrettable aurait trans- 
formé les monastères qui étaient primitivement des écoles, 
en des lieux où l’on restait pour toujours, le plus souvent 
par paresse, ou parce qu’on y avait introduit les vœux pour 
retenir les gens. 

En fait, Luther faisait erreur. On ne peut réduire les 
débuts du monachisme à l’orientation pédagogique, même si 

celle-ci n’est pas absente. Dans la pratique pourtant, le lien 
établi par Luther entre les écoles et les couvents a rendu 
possible en Allemagne du nord la poursuite sous une forme 
modifiée d’une certaine forme de communautés monasti- 
ques, même si l’on peut critiquer l’accent exclusif placé sur 
la pédagogie aux dépens d’autres aspects de la tradition 


monastique. 


1 48. WA 6, 439, 33-440, 14 ; MLO 2, p. 121-122. 
49. WA 8, 648, 33-35 ; MLO 3, p. 191. 
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4. Les Articles de Wittenberg. 


En 1536, des entretiens se déroulèrent à Wittenberg 
entre les réformateurs de Wittenberg et un groupe de théo- 
logiens anglais. Le compte rendu constitue ce qu’on appelle 
les Articles de Wittenberg “. 


L'article 15 traite des vœux monastiques. Résumons ses 
principales affirmations : 


— Le but des couvents est de constituer un vivier dans 
lequel on pourra choisir les docteurs de l'Eglise. 


— Il faut les conserver pour cette destination, après cor- 
rection des opinions et des formes cultuelles impies. 


— Les couvents pourraient être un lieu non seulement 
d'instruction de la jeunesse appelée aux fonctions de l’Egli- 
se, mais aussi un lieu d’apprentissage de la vie commune et 
de la vie liturgique, à condition toutefois que « personne ne 
soit enchaîné par des vœux ». 


— « Si des hommes faits pour la vie monastique veulent 
y vivre [après les corrections souhaitables]..., nous ne vou- 
lons pas les critiquer. Nous sommes convaincus que beau- 
coup d’hommes saints et remarquables ont vécu dans cette 
attitude dans les couvents ». 


— Le texte envisage aussi des couvents de femmes 
comme « lieux d'instruction, de culture et de piété ». Mais 
si une moniale veut se marier, elle ne doit pas être retenue. 
«IT faut s’en tenir à la doctrine de Paul qui, lorsqu'il 
conseille de rester vierge, le fait de telle manière que les 
consciences ne soient pas emprisonnées ». 


Les principes du 15° article de Wittenberg furent reçus 
comme doctrine évangélique et insérés dans de nombreuses 
ordonnances ecclésiastiques ou monastiques des Églises 
luthériennes du XVI: siècle. Pourtant, les articles de Witten- 
berg sont tombés dans l’oubli. Ils joueront un rôle en 1940 
pour les débuts de la communauté de Taizé 1. 


5. Lettres de Luther en faveur de la légitimité et de la 
forme d’un monachisme rénové. 


50. Le texte (version latine et allemande) a été publié par Georg Mentz, Die Witten- 
berger Artikel von 1535, Leipzig, 1905. L'article 15 se trouve aux pages 68 à 77. 
51. J. Halkenhäuser, op. cit., p. 71, note 58. 
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Relevons d’abord une missive de 1523 : Pourquoi les 
vierges peuvent en toute piété quitter les couvents : #7 J1Le 
couvent y est, certes, qualifié de « prison de la tyrannie 
humaine » Ÿ, mais « celles qui sont instruites par l Esprit et 
qui savent faire bon usage de la vie monacale et qui aime- 
aient y rester, qu’on les y laisse au nom de Dieu » 54. 


Mais Luther pose des conditions : 


— La vocation à la vie monacale et le don de chasteté 
oivent reposer sur le conseil et la volonté de Dieu, ce qui 
end un vœu « possible et divin ». 


— Que personne ne manque de la Parole de Dieu dans 
le couvent. 


— Que la Parole de Dieu soit répandue quotidiennement 
t que les moniales puissent célébrer leur culte joyeusement 
«et sans contrainte. 


D'autres lettres de Luther vont dans le même sens. Le 
août 1524 $, il conseille à trois moniales de rester au cou- 
vent si les prescriptions humaines ne portent pas atteinte à 
la liberté évangélique. « Si le couvent a retrouvé la vraie 
liberté, celui qui en a envie et à qui Dieu donne grâce peut 
retourner » *. 


Dans une lettre du 28 février 1528, Luther peut dire éga- 
lement « qu’un homme peut rester au couvent s’il n’est pas 
«obligé de participer à la messe impie ou à d’autres choses 
«opposées à la foi » ” 


Relevons enfin la Petite réponse au dernier livre du duc 
Georges (1533) Ÿ : «Si donc ils vivaient chastement [...] 
sans se marier, librement comme les saints pères, comme le 
Christ lui-même l’a fait, sans en faire une sainteté ou un 
culte particulier qui doit être communiqué et vendu à d’au- 
tres, s'ils vivaient de leur travail comme le font un pasteur 
jet un prédicateur, acceptant dans la reconnaissance ce qui 
leur est donné gratuitement comme un cadeau et un don, 
et ne vendaient pas leur sainteté surrérogatoire, ce serait 


__ 52. WA 11, 394-400. 

53. Ibid., 395, 2. 

54. Ibid., 400, 24-26. 

55. WA Br. 3, n° 766, p. 326-328. 

56. Ibid., p. 328, 1.40-41. 
| 57. WA Br. 4, n° 1228, p. 391, 1.18-20. 
58. WA 38, 164, 141-170. 
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très bien. Mais alors peu de moines resteraient (au cou- 
vent) » *Ÿ. 


V. AU-DELÀ DE LUTHER 


J'ai cru pouvoir montrer qu’il y a chez Luther à la fois 
des éléments théologiques ouverts à la voie monastique, et 
certaines prises de position favorables à tel ou tel couvent. 


Pourtant, de manière générale, il faut reconnaître que ni 
Luther ni ses adeptes n’ont entrepris avec énergie une 
réforme du monachisme. D’autres tâches les ont accaparés. 
La Réformation conduira au renouveau de la paroisse, 
concurrencée au Moyen Âge par les ordres, mais non pas 
au renouveau du monachisme. 


Certes, les textes évoqués montrent que la liberté du 
chrétien de devenir moine demeure. Mais on ne trouve 
aucun projet élaboré d’un monachisme évangélique. Rele- 
vons l’insistance sur l’orientation diaconale (au sens large) 
du couvent. La fuite du monde est écartée, une réorienta- 
tion est intervenue. Mais malgré cela, la vie monastique sera 
largement abandonnée dans l’espace protestant. Le catholi- 
cisme rénové voit surgir les jésuites et d’autres ordres nou- 
veaux ; rien d’analogue ne se passe dans l’espace protestant, 
alors qu’on plaçait pourtant le couvent sur le même plan 
que la famille, l’école, le service des malades, et d’autres 
institutions séculières. 


Il faudrait analyser les raisons de cette anémie, voire dis- 
parition, du mouvement monastique dans le protestantisme. 
D'autres forces telles que le presbytère, l’école, l’hôpital, 
l’assistance publique, se sont substituées aux communautés 
monastiques. Mais il faut aussi se rendre compte que, de 
manière générale, l'énergie monastique séculaire s'était 
affaiblie au XVI siècle, sinon les couvents n’auraient pas pu 
se vider aussi rapidement au temps de la Réforme. 


Il ne s’est trouvé pour ainsi dire personne dans le camp 
catholique ou le camp évangélique pour assumer de manière 
créative la critique de Luther et la confronter aux démar- 


59. Ibid., 164,16. 
60. Voir à ce sujet J. Halkenhäuser, op. cit., p. 82-104. 
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hes d’Augustin, de Bernard voire de Thomas d'Aquin, et 
lonner ainsi aux couvents une forme évangélique. 


Signalons pourtant quelques tentatives dans l’espace 
tuthérien de l’Allemagne du nord. De nombreuses ordon- 
ances ecclésiastiques évoquent, aux XVI* et XVII siècles, 
éà vie monastique. Si certaines d’entre elles ne sont qu’une 
anière d’assurer la transition du Moyen Âge à la Réfor- 
ation, ou veulent régler une survivance, d’autres considè- 
rent plus positivement la vie conventuelle rénovée, y voyant 
ne possibilité d'apprentissage d’un style de vie conforme à 
‘’Évangile, en particulier pour des jeunes. Pourtant, la déca- 
ence voire la disparition de la plupart des couvents, surtout 
masculins, semble inéluctable : le mouvement s’accentue 
près la Guerre de Trente ans. On connaît quelques cou- 
vents cependant qui, à côté de l’œuvre pédagogique accom- 
he dans des écoles conventuelles qui leur étaient associées, 
Dnt aussi continué une vie monastique autonome. Quatre 
lieux doivent être cités : Loccum, Amelungsborn, Môllen- 
eck et le couvent St-Michel de Lüneburg. 


Évoquons, pour terminer, le destin des monastères de 
Môllenbeck et de Loccum. Situé près de Rinteln, sur les 
ords de la Weser, le monastère de Môüllenbeck avait été 
fondé au XI° siècle. En 1441 il s'était rattaché à Ja congré- 
ation augustine de Windsheim. En 1558 il passa à la Réfor- 
me. Aucun religieux ne s’y opposa, et cela n’entraîna aucun 
départ. « Par cette acceptation de la Réforme, l’essentiel de 
Pactivité des moines demeura inchangé : l’ordonnance 
monastique, les rites divers : l’office choral, même la messe 
solennelle, continuèrent à être observés. La conversion’ ne 
se fait sentir que dans les points les plus névralgiques : la 
théologie enseignée au couvent fut modifiée en fonction de 
la nouvelle dogmatique, on supprima de la liturgie ce qui 
avait couleur de culte des saints, on retira de la célébration 
e la messe tout ce qui comportait quelque idée de sacrifice 

|, on érigea une école qui forma de nombreux esprits 
éminents. De nombreux pasteurs de la région reçurent au 
ouvent une formation théologique appropriée. 


Si, avant sa réforme, le monastère avait peu de novices . 
et n’exerçait qu’une influence médiocre dans la région, 
après elle, au contraire, le couvent devint un centre de très 
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grand rayonnement. Le prieur du couvent fut très souvent 
sollicité pour donner des conseils à toutes sortes de visi- 
teurs. Le nombre des novices, originaires en majorité de la 
région elle-même, augmente de manière très sensible. Parmi 
les membres célèbres de ce couvent, il faut retenir le nom 
de Conrad Hoyer. En 1623 il publia une sorte d’apologie de 
la vie monastique. 


Malheureusement, ce monastère ne devait pas résister 
aux troubles de la Guerre de Trente ans. Malgré les efforts 
de Hoyer pour le maintenir, cette crise lui fut fatale. En 
1695 mourut le dernier ‘moine’ de Müllenbeck » ‘!. 


Par contre, le couvent cistercien de Loccum, passé au 
protestantisme en 1593, traversa les siècles jusqu’à nos 
jours, sous l'influence réformatrice notamment de Gerhard 
Molanus, qui fut abbé à partir de 1677. Dans une lettre 
datée de 1681, il développa une vision très intéressante d’un 
monachisme évangélique. 

Mais la question demeure : pourquoi la Réformation a-t- 
elle conduit à la suppression de la plupart des couvents au 
lieu de réformer le monachisme ? A part quelques tentatives 
isolées, 1l faudra attendre le XIX® siècle pour que se mani- 
feste dans le protestantisme un véritable retour du mouve- 
ment monastique. 


M. LIENHARD 
Faculté de Théologie (Strasbourg). 


61. F. Biot, Communautés protestantes, p. 108-109. 


LES ÉGLISES DE PROFESSANTS : 
UN MONACHISME DE SUBSTITUTION ? 


L'objet de cette intervention est double. Dans un pre- 
ier temps, nous examinerons les liens qui pouvaient exister 
u temps de la Réforme entre le monachisme et les premiè- 
es Eglises de professants, c’est-à-dire les anabaptistes : y a- 
t-1l eu au XVI siècle des théologies et des pratiques com- 
unautaires qu’on pourrait appeler « protestantes » ? 
nsuite, nous poserons la question du bien-fondé d’une 
cclésiologie protestante plus communautaire. 


J’ai approfondi avec un grand intérêt ma connaissance 
es origines et du développement de la communauté des 
iaconesses de Reuilly. Un des aspects de cette histoire m’a 

particulièrement frappé de sorte que j’en ferai mon point de 
départ. Il s’agit des critiques dont cette communauté a été 
Pobjet pendant les années 1840-50, critiques venant de cer- 
tains milieux protestants parisiens. 


Des personnes comme Athanase Coquerel et le Comte 
de Gasparin n’ont ménagé ni les sœurs ni le pasteur Antoine 
Vermeil. On entendait, on lisait des remarques assez dures 
concernant cette jeune communauté. C’est « .. une œuvre 
personnelle et séparatiste, se situant hors de l’autorité et du 
contrôle de l’Église. » !. Cette institution est entachée de 
catholicisme, elle possède « tous les caractères d’un ordre 
catholique de religieuses » et porte «les vices radicaux 
d’une institution monastique » 2. « Cette institution, par ses 
principes, porte atteinte à la liberté inconditionnelle de l'in- 


1. G. Lagny, Le réveil de 1830 à Paris et les Origines des Diaconesses de Reuilly, 
Paris, 1958, p. 116. 
2. Lagny, op. cit., p. 117. 
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dividu » %, « … C’est le poison de Rome infusé dans nos 
veines » *. 


« Séparatisme », « monachisme », « atteinte à la liberté 
individuelle », « poison de Rome » : toutes ces remarques 
s'adressent à une forme de vie communautaire structurée et 
réfléchie. Le pasteur Vermeil et les sœurs se disaient et se 
voulaient « protestants », mais cette manière de vivre la foi 
semblait manquer de racines théologiques et historiques 
dans la Réforme. On ira, à la limite, chercher des points de 
comparaison chez Zinzendorf et les Frères moraves, mais le 
XVI° siècle, époque de Luther, Zwingli et Calvin, semble 
vide de références. 


Or, dans l’anabaptisme du XVI® siècle, c’est du moins 
notre thèse, nous trouvons des formes de protestantisme 
plus communautaires. Ce qui est intéressant, c’est qu’à leur 
début, ces Églises ont été critiquées de la même manière 
que les Diaconesses le furent au XIX® siècle. 


En 1525, le réformateur zurichois Zwingli accusait les 
anabaptistes suisses, ses anciens disciples, d'enseigner et de 
pratiquer la communauté de biens *. A Strasbourg, Capito 
disait que l’anabaptisme était une nouvelle moinerie f. 
Luther ne cessait de proclamer que l’anabaptisme était un 
retour au salut par les œuvres, le mettant dans la même 
catégorie que les papistes, les moines, les nonnes voire les 
musulmans. L’image d’un anabaptisme communautaire a 
persisté en France. Dans l'Encyclopédie de Diderot, on lit 
par exemple que la communauté de biens fait partie des 
doctrines et des pratiques des anabaptistes 7. L’accusation 
de séparatisme lancée à l'égard des diaconesses fait aussi 
partie des griefs nourris contre l’anabaptisme, aujourd’hui 
encore À. 


Dans le cas des anabaptistes du XVI siècle comme dans 


3. Ibid. 

4. Ibid., p. 121. | 

5. J. Seguy, « Anabaptisme pacifique, houttérianisme et communauté jérusalémite ». 
Lumière et Vie, n° 153/154, p. 151. k 

6. M. Krebs et H.G. Rott (éds.), Quellen zur Geschichte der Täufer, 7 : Elsass I (Stadt 
Strassburg 1522-1532). Gütersloh Gerd Mohn, 1959, p. 83, 110-113. ) | 

7. Voir A.R. EPP, « Treatments of Anabaptists in Eighteenth-Century French Refe- 
rence Works, Mennonite Quarterly Review, April 1986, p. 177: " ‘ 

8. « Contrairement aux réformateurs qui tentent de réformer l’Église traditionnelle, les 
anabaptistes s'en séparent ouvertement pour en constituer une nouvelle. », J. Courvoi- 
sier, De la Réforme au protestantisme, Essai d’ecclésiologie réformée, Paris, 1977, p.58! 
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celui des Diaconesses, nous constatons que le désir et la 
ise en pratique d’une vie communautaire suscite de la part 


’autres protestants le soupçon d’un retour au monachisme 
omain. 


Nous voulons maintenant examiner de plus près les liens 
xistant entre l’anabaptisme du XVI® siècle, la Réforme et 
le monachisme. 


Un premier constat s'impose. Au XVI: siècle, le terme 
« anabaptisme » était utilisé par les catholiques aussi bien 
que par les réformateurs pour désigner de manière globale 
t négative toute dissidence dans la mouvance de Luther, 
wingli et Calvin ?. La thèse classique consistait à voir en 
Carlstadt et Müntzer les débuts de la dissidence. Cet « en- 
housiasme » aboutit rapidement à la révolte des paysans de 
1525. Ce mouvement anarchique, une fois vaincu par les 
rinces, a refait surface une dernière fois à Münster-en- 
Westphalie en 1534-35. Toujours selon cette perspective 
classique, l’anabaptisme ayant survécu à ces événements 
était devenu plus « sage » et non-violent, mais demeurait 
foncièrement subversif et dangereux. 


Depuis un certain temps, les historiens commencent à 
s’apercevoir que la réalité est plus nuancée et que les dis- 
sidents ne sont pas à mettre tous dans le même sac. Ils par- 
ageront effectivement avec Luther, Erasme, et Zwingli, le 
premier élan d’enthousiasme de la Réforme. Mais rapide- 
iment déçus ou écartés, ils mettront en œuvre d’autres ten- 
itatives de Réforme. Ainsi, nous nous trouvons en face d’une 
pluralité de dissidences. Il n’y a pas que l’anabaptisme ou 
l'enthousiasme ; il y a d’abord l’anabaptisme, et même plu- 
sieurs anabaptismes différents, puis le spiritualisme, et 
même plusieurs spiritualismes, (Müntzer et Schwenckfeld ne 
disent pas la même chose), puis l’anti-trinitarisme, etc. La 
dissidence au XVI° siècle est un phénomène multiforme et 
complexe. 

Pour parler ici d’« anabaptisme et monachisme », nous 


allons nous limiter à deux mouvements particuliers : les ana- 
baptistes suisses, issus de la Réforme zurichoise, et les hout- 


| ; 0. Voir N. Blough et collaborateurs, Jésus-Christ aux marges de la Réforme, Paris, 
Desclée, 1992, pp. 11-26. 
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tériens, nés d’un anabaptisme autrichien qui s’est déplacé en 
Moravie. 


Pendant les cinquante premières années de notre siècle, 
à la suite des chemins ouverts par le sociologue allemand 
Ernst Troeltsch, beaucoup d’historiens ont travaillé sur les 
origines de l’anabaptisme suisse. Voulant se démarquer des 
perspectives protestantes polémiques qui voient les origines 
des anabaptistes soit chez Thomas Müntzer et le mouvement 
paysan soit dans le monachisme, certains historiens (surtout 
mennonites) ont lourdement insisté sur le caractère zwin- 
glien (et donc protestant) de la pensée de Conrad Grebel, 
Felix Mantz, Balthasar Hubmaier et de Michael Sattler 1. 
Dans cette optique, ces derniers seraient ainsi les fondateurs 
de la première Église de.professants, caractérisée bien sûr 
par une ecclésiologie volontariste et communautaire, mais 
aussi par une éthique christocentrique et non-violente. 


Néanmoins, les ressemblances entre l’anabaptisme et le 
monachisme sont frappantes et ont continué à interroger les 
chercheurs. Ainsi, ces dernières années, plusieurs historiens 
ont réagi contre une interprétation exclusivement protes- 
tante ou zwinglienne de l’anabaptisme zurichois. Menant à 
bien un travail impressionnant et fouillé, l'historien canadien 
Kenneth Davis a cherché à démontrer qu’il y a une relation 
forte entre l’anabaptisme suisse et l’ascétisme médiéval. 
Pour Davis, si la réforme luthérienne et calvinienne repré- 
sente d’une certaine manière une « protestantisation » de 
saint Augustin, l’anabaptisme, avec son accent sur la vie 
communautaire et la non-violence, serait une protestantisa- 
tion de saint François et d’Erasme ainsi que de la tradition 
de la Devotio Moderna !!. La thèse de Davis est subtile, car 
il prétend que si l’anabaptisme est bel et bien un mouve- 
ment influencé par l’ascétisme et le monachisme médiévaux, 
il s’agit néanmoins, d’une transformation réellement protes- 
tante de ces influences, d’une intériorisation et d’une laïci- 
sation de principes ascétiques. 


Dans un travail plus récent encore 2, C. Arnold Snyder 


10. Voir par exemple, H.S. Bender, Conrad Grebel, Scottdale Penssylvanie, Herald 
Press, 1950. | 


11. Voir K.R. Davis, Anabaptism and Asceticism, Scottdale P i ï 
probe 07e ER p! cottdale Pennsylvanie, Herald 


12. C.A. Snyder, The Life and Thought of Michael Sattler, Scottdale Pennsylvanie, 
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xamine la vie et la pensée de Michaël Sattler, dirigeant 
anabaptiste et rédacteur supposé de la confession de 
Schleitheim. Les historiens sont d'accord sur une chose : le 
caractère « sectaire » et « séparatiste » de l’anabaptisme 
suisse date effectivement du rassemblement de Schleitheim 
(février 1527). Selon Snyder, la théologie de Schleitheim ne 
trouve pas ses racines chez Zwingli, mais dans le passé 
bénédictin de Sattler lui-même, ancien prieur qui avait 
quitté son monastère dans la Forêt Noire en 1525 pour 
devenir anabaptiste. 


Les ressemblances entre anabaptisme et monachisme 
sont effectivement intéressantes. Le baptême des adultes 
peut se comparer aux vœux d'entrée dans la vie monastique, 
la vie communautaire anabaptiste, impliquant une sépara- 
ton radicale d’avec le monde, et la vie d’un ordre religieux 
ont des points communs, et l’éthique christocentrique et 
non-violente des anabaptistes ressemble étrangement à la 
règle de saint Benoit. 


Le travail de Snyder a suscité beaucoup d'intérêt et 
Ibeaucoup de réactions, jusqu’en France même. En effet, 
comparer l’anabaptisme et le monachisme est une affaire 
«complexe. Dans ce débat, nous partageons plutôt la position 
«du sociologue français Jean Séguy. Pour ce dernier, les res- 
:semblances entre anabaptisme et monachisme relèvent de la 
Itypologie, non pas de la généalogie historique ©. Pour le 
‘sociologue, une secte * (Église de professants) et l’ordre 
religieux se ressemblent en tant que mouvement de protes- 
tation. Mais un ordre monastique catholique reste au sein 
d’une structure sacramentelle et ecclésiastique bien définie 
tandis que les communautés anabaptistes, avec les Réforma- 
teurs, sont en rupture avec cette ecclésiologie romaine. Ceci 
s'explique par le fait que les anabaptistes partagent les prin- 
cipes réformateurs sola scriptura et sola fide et refusent ainsi 
‘une ecclésiologie où l’Église serait médiatrice du salut par 
les sacrements. Ce fait pousse Séguy à souligner le caractère 
typiquement « protestant » de la genèse anabaptiste pacifi- 


Herald Press, 1984. Les thèses de Snyder sont en partie reprises par Claude Baecher, L'af- 
faire Sattler, Éditions Sator/Éditions Mennonites, 1990. 

13. Jean Séguy, « La lettre à Müntzer (Zurich 1524), in : N. Blough et collaborateurs, 
Jésus-Christ aux marges de la Réforme, Desclée, 1992, p. 90. 
- 14. En sociologie « secte » HR un groupement religieux dont les membres sont 
volontaires, en opposition à une Église de multitude. 
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que zurichoise . Dans cette perspective, nous pouvons, en 
effet, parler de ressemblances entre anabaptisme, mona- 
chisme et ascétisme tout en affirmant le caractère « protes- 
tant » de l’anabaptisme suisse. 


Nous voulons aussi examiner de plus près l’aspect pro- 
prement communautaire de l’anabaptisme. Pour ce faire, 
nous allons nous reférer à un autre travail récent qui montre 
que la notion de « communauté de biens » est importante 
dans l’anabaptisme suisse et houttérien mais qu’elle s’enra- 
cine également dans le mouvement des paysans et la 
Réforme elle-même. Il s’agit du travail de l'historien cana- 
dien James Stayer (1991) : The German Peasants War and 
Anabaptist Community of Goods !. 


Stayer examine la relation entre la guerre des paysans 
(1525) et la genèse de l’anabaptisme et arrive aux conclu- 
sions suivantes : 1) on ne peut pas comprendre l’anabap- 
tisme sans la guerre des paysans, 2) ce soulèvement est une 
expression populaire mais réelle de la Réforme, 3) l’idée de 
la communauté de biens se retrouve au début de tous les 
groupes anabaptistes et 4) il y a un lien étroit entre l’expé- 
rience de la guerre des paysans et la communauté de biens 
dans l’anabaptisme (suisse, allemand, autrichien et morave). 


Nous savons que Luther a férocement combattu Müntzer 
et la révolte des paysans. Nous savons aussi que les réfor- 
mateurs attribuaient la naissance de l’anabaptisme à cette 
révolte. En réaction, beaucoup d’historiens mennonites ont 
refusé de voir un lien quelconque entre Müntzer, le mou- 
vement paysan et l’anabaptisme, préférant la thèse d’une 
origine zwinglienne. 

L'intérêt du travail de Stayer, c’est qu’il réexamine beau- 
coup d'idées reçues, et place sous une lumière nouvelle la 
relation entre Luther, la Réforme et le mouvement paysan 
d’une part, et entre les anabaptistes et les paysans d’autre 
part. 


Ce que l’histoire appelle la guerre de paysans s’est pour. 
l'essentiel déroulé pendant la première moitié de l’année 
1525 (cela commença un peu plus tôt dans la Forêt Noire 

15. Séguy, op. cit., pp. 88-89. 


16. James M. Stayer, The German Peasants’ War and Anabaptist Community of 
Goods, Montréal/Kingston/London/Buffalo, Mc Gill-Queen’s University Press, 1991. 
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et se prolongea dans le Tyrol en 1526). Selon les estima- 
tions, 300.000 personnes furent impliquées dans ce soulève- 
iment qui aurait fait à peu près 100.000 victimes. Il s’agit 
«donc du soulèvement populaire allemand le plus important 
|jusqu’aux événements de 1989. Il est intéressant de noter 
(que ce mouvement de revendication s’est déroulé sans vio- 
Ilence durant les premiers mois et ressemblait plutôt, alors, 
‘à une grève générale !?. 

Ce qui est important pour notre propos, c’est que Stayer 
‘considère ce mouvement de paysans comme faisant partie 
intégrante de la Réforme, même si Luther l’a combattu. A 
(la suite de plusieurs historiens allemands, Stayer prétend 
ique la Réforme n’était pas seulement la cause mais aussi le 
‘contenu de la guerre des paysans À. C’est la réforme qui 
distingue ce soulèvement des mouvements paysans précé- 
dents. Les participants en tous cas étaient convaincus que 
leur entreprise contribuait à la Réforme et en faisait partie. 
Les documents montrent que le mouvement populaire de 
1525 utilisait le langage de la Réforme ; on se réclamait de 
l'Écriture, de Luther, de Zwingli. On peut le vérifier en 
examinant les Douze Articles de mars 1525. 

L'Évangile n’est pas une cause de rébellion et de sédition 
puisqu'il est discours du Christ... dont la Parole et la Vie 
n’enseignent que Paix, patience et concorde. l?. 

A nos yeux du XX° siècle les revendications sociales des 
paysans n'avaient rien d’exagéré et 1l est clair que le mou- 
vement se réclamait du « sola scriptura » de la Réforme. 
En douzième lieu, voilà notre conclusion et honnête avis : si 
un seul ou plusieurs des articles énoncés ci-dessus n'étaient 
point conformes à la Parole de Dieu, encore que nous ne le 
pensions pas, que l’on veuille bien nous indiquer en quoi ces 
articles contreviennent à la Parole de Dieu, nous voulons 
alors y renoncer, si on nous l’explique au moyen de l’Écri- 
| tre 


17. Parmi les revendications des paysans, nous trouvons les demandes suivantes ; le 
droit pour chaque commune et Église locale de choisir son pasteur ; que les impôts ecclé- 
‘siastiques servent à payer ce pasteur ; ne plus être considérés comme des serfs, mais des 
hommes libres ; la possibilité de chasser dans les bois et de pêcher dans les rivières ; pou- 
voir se chauffer avec le bois des forêts ; avoir moins de corvées ; etc. Voir < Les douze 
articles » datant de mars 1525, traduction française dans Marianne Schaub, Müntzer contre 
Luther, à l'enseigne de l’arbre verdoyant éditeur, 1984, pp. 263-269. 

18. Stayer, op. cit., p. 23. 

19. « Les douze articles », p. 263. 

20. Ibid., p. 269. 
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Les événements de 1525 démontraient les implications 
sociales et politiques de la Réforme et puisque les princes 
ne voulaient pas entièrement supprimer la Réforme, ils ont 
décidé de la maîtriser politiquement et militairement. 
Cependant, pour Stayer, ce mouvement populaire repré- 
sente une manifestation réelle de la Réforme dans les vil- 
lages allemands et suisses, une manifestation aussi authen- 
tique que celles de Wittenberg et de Genève. 


Un facteur doit encore être mentionné. Selon Erasme 
déjà, la cause du soulèvement se trouvait dans l’exploitation 
économique des paysans par les monastères, qui à cette épo- 
que étaient devenus de grands propriétaires à qui les pay- 
sans devaient verser impôts et loyers. L’anticléricalisme doit 
être vu comme un facteur important du soulèvement pay- 
san. La plupart des ordres monastiques avaient une image 
négative auprès du peuple, surtout les bénédictins ?!. Ce fait 
est important car il rend la possibilité d'influence directe du 
monachisme sur l’anabaptisme beaucoup moins probable et 
nous pousse à aller chercher dans le mouvement paysan et 
dans la Réforme les sources d’une théologie communautaire 
anabaptiste. 

Qu'en est-il donc de la guerre des paysans, de l’anabap- 
tisme et de la vie communautaire ? N'ayant pas le temps 
d’entrer dans tous les détails, nous nous contenterons des 
observations suivantes. 


Voyons d’abord, ce qui concerne l’anabaptisme suisse. 
Avant le soulèvement de 1525, autour de Zurich et de 
Zwingli, plusieurs futurs anabaptistes sont actifs dans des 
mouvements populaires de réforme qui deviendront plus 
tard la révolte paysanne. En s'inspirant de Luther et de 
Zwingli, ces futurs anabaptistes prêchent contre les impôts 
ecclésiastiques et veulent que chaque communauté locale ait 
le droit de choisir son pasteur. 


Nous savons aussi que plusieurs anabaptistes zurichois 
ont écrit à Thomas Müntzer en septembre 1524, en mon- 
trant un intérêt pour son programme de réforme, tout en se 
dissociant clairement des actes violents éventuels prônés par 
Müntzer 22. 

21. D.D. Martin, « Monks, Mendicants and Anabaptists : Michael Sattler and the 


Benedictines Reconsidered », Mennonite Quarterly Review, April 1986, p. 141. 
22. Voir Séguy, « La lettre à Müntzer ». 
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Après les premiers baptêmes d’adultes à Zurich en Jjan- 
\vier 1525, plusieurs anabaptistes, expulsés de Zurich, se ren- 
«dent dans les régions d’agitation paysanne et plusieurs vil- 
Ilages deviennent « anabaptistes » #. Pendant plusieurs mois, 
‘avant l’écrasement final, le mouvement paysan et l’anabap- 
itisme suisse cheminent ensemble. 

En 1527, après la défaite des paysans, alors que l’ana- 
lbaptisme est devenu crime passible de mort, un premier 
:synode anabaptiste se réunit à Schleitheim, village suisse 
‘ayant été au cœur de l'agitation paysanne deux ans aupara- 
‘vant. Pendant ce synode, les anabaptistes adoptent sept arti- 
icles (« confession de Schleitheim ») suivant ainsi un procédé 
qui rappelle étrangement les rassemblements paysans où 
lon adoptait des articles qui traçaient un programme et 
définissaient la relation juste au monde hostile ambiant. 


Même s'il est clair qu’une branche anabaptiste non-vio- 
lente existait depuis le début à Zurich, des personnes ayant 
participé au soulèvement paysan sont devenues plus tard 
anabaptistes. Ce qui signifie pour Stayer qu’on peut com- 
prendre l’anabaptisme dans une certaine mesure comme une 
conséquence religieuse de la guerre des paysans. La justice 
sociale recherchée sur le plan global ne sera possible que 
dans de petites communautés confessantes. 

Ce contexte éclaire de manière significative la forme de 
vie communautaire prônée par les anabaptistes et leur inté- 
rêt pour Actes 2 et 4. Cet intérêt se manifeste très tôt dans 
le mouvement. Quelques exemples suffiront. Félix Mantz, 

premier martyr anabaptiste noyé à Zurich en 1527, devant 
se justifier devant le Conseil de Zurich après les premiers 
baptêmes de 1525, écrit qu'après avoir baptisé, il enseignait 
l'amour, l’unité et la communauté de toutes choses, comme 
dans Actes 2 . Hans Krüsi, autre martyr anabaptiste, avant 
d’être brûlé à Lucerne, confesse que tout doit être mis en 
‘commun, dans l’amour de Dieu et la foi *. Dans une des 


23. James Stayer, « Reublin and Brôtli, the revolutionary beginnings of Swiss Anabap- 
tism », in : M. Lienhard (éd.), Les débuts et les caractéristiques de l’anabaptisme, Marti- 
nus Nijhoff, 1977, pp. 83-102. RIRE ù ; 

24. « … darnach sy witer gelert lieby und einigkeit und gemeinschafft aller dingen, wie 
ouch die apostel actorum am 2... », Quellen zur Geschichte der Täufer in des Schweiz, 1 : 
Zurich, Leonhard Von Muralt et Walter Schmid (éds.), Zurich, theologischer Verlag, 
1952, pp. 49-50. j ; : 
| 25. « Es sôlle alls gmein sin in der lieby gocz und im glouben », Quellen zur Geschichte 

der Täufer in der Schweiz, 2 : Ostschweiz, Heinold Fast (éd.), Zurich, Theologischer 


Verlag, 1973, p. 265. 
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plus anciennes disciplines (Ordnung) d'Église de l’anabap- 

tisme suisse (venant de Berne, datant d’entre 1525-27), nous 

lisons… 
Aucun frère ou sœur de cette Assemblée ne doit rien avoir 
de propre, mais, comme les chrétiens au temps des apôtres, 
tout avoir en commun. En particulier, on mettra de côté dés 
provisions communes pour les pauvres, chacun selon son 
besoin ; et ils seront riches et comme au temps des apôtres, 
ils ne laisseront aucun frère dans le dénuement *#. 

Si, comme Stayer le souligne, l’aspect communautaire de 
l’anabaptisme suisse n’a pas été suffisamment mis en éviden- 
ce, et s’il faut lier cette théologie au mouvement paysan, il 
convient de signaler que les anabaptistes suisses n’ont jamais 
aboli la propriété privée en leur sein. La famille restera tou- 
jours la cellule de base de. production et de consommation. 
La « communauté de biens » se concrétisait par un véritable 
souci de partage matériel, visant à ce qu’il n’y ait pas de 
pauvres dans la communauté. 

Pour trouver l’exemple le plus frappant de vie commu- 
nautaire anabaptiste, lié encore une fois au mouvement pay- 
san, il faut se déplacer en Moravie, chez les houttériens. Si 
Panabaptisme suisse a ses origines dans l’entourage de 
Zwingli, il y avait d’autres mouvements anabaptistes nés ail- 
leurs, en Allemagne, aux Pays-Bas, en Autriche, ayant par- 
couru d’autres cheminements. 


Thomas Müntzer ??, l’un des grands chefs du mouvement 
paysan, n’a jamais été anabaptiste. Néanmoins, plusieurs de 
ses adeptes le sont devenus après la défaite des paysans. Un 
certain Hans Hut a transmis une partie de l’héritage mys- 
tique müntzerien à l’anabaptisme allemand et autrichien. 


Animé d’un esprit missionnaire et apocalyptique, Hut a 
joué un rôle fondamental dans la naissance de communautés 
anabaptistes dans le Tyrol autrichien. Comme en Suisse, 
l'apparition de l’anabaptisme en Autriche a été précédée 
d'une révolte paysanne, menée dans le Tyrol par un 
dénommé Michaël Gaismaier en 1526 #8. 


26. Cité de la traduction française : « Les trois plus anciennes disciplines de l’anabap- 
tisme », Documents Anabaptistes n° 2, École Biblique Mennonite Européenne, Bienen- 
berg, Liestal, Suisse. 

27. Voir W. Packull, « Thomas Müntzer : le Christ mystique et militant », in : Jésus- 
Christ aux marges de la Réforme, pp. 27-50. 

28. Voir N. Blough, Christologie anabaptiste. Pilgram Marpeck et l'humanité du 
Christ, Genève, Labor et Fides, 1984, pp. 26-27. 
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À cause de persécutions sévères, beaucoup d’anabaptis- 
tes tyroliens partirent en Moravie, où ils furent plus que 
ttolérés, le Comte von Liechtenstein de Nikolsburg étant 
«devenu anabaptiste lui-même sous l'influence de Balthasar 
IHubmaier. Vers 1528 des milliers de réfugiés anabaptistes 
‘arrivaient dans cette région morave. Mais suite à un désac- 
«cord, le Comte demanda à un groupe d’anabaptistes, à ses 
yeux trop « pacifistes » et trop communautaires (trop prêts 
‘à tout partager avec les réfugiés) de quitter Nikolsburg. Le 
.22 mars 1528, 200 adultes avec leurs enfants se retrouvèrent 
‘sans abri. Alors 

. on étendit un manteau sur le sol ; chacun vint y déposer 
ce qu’il possédait sur lui : argent, nourriture, etc. On choisit 
deux... administrateurs du bien commun... ce fut le début de 
la communauté des biens ?°. 

Cette communauté put s'installer près d’Austerlitz, et 
par la suite, d’autres se constituèrent dans les alentours. 
Jakob Hutter, tyrolien d’origine, en devint le principal diri- 
geant en 1533 et c’est de lui que les communautés tirent leur 


nom. 
Les communautés houttériennes vivaient dans ce qu’on 


appelait un « Bruderhof » ou « ferme fraternelle ». On y 
pratiquait une totale communauté de biens. Les grandes 
maisons de ces communautés comportaient plusieurs étages. 
Le rez-de-chaussée servait au travail, aux repas communau- 
taires et aux cultes. Au premier étage il y avait des cham- 
bres pour les couples mariés et leurs enfants, et au-dessus 
encore, des dortoirs pour les célibataires et les jeunes. 


La théologie houttérienne prend sa source tant dans 
l’anabaptisme suisse que dans l’héritage mystique müntzé- 
rien transmis par Hans Hut. Bien sûr les textes d’Actes 2 
et 4 sont fondamentaux pour cette pensée, mais l’influence 
de Müntzer perce dans la notion mystique de « Gelassen- 
heit », ou d'abandon de soi. Les houttériens considéraient la 
propriété privée comme une manifestation du péché, comme 
l’absence de renoncement à soi-même. 

Ces communautés se développèrent considérablement. 
Les 200 de 1528 sont devenus 600 en 1531, et 2.000 en 
1545 %. En 1607 le Jésuite Christoph Fischer affirmait qu'il 


29. J. Séguy, « Anabaptisme pacifique, houttérianisme et communauté jérusalémite », 


p. 157. 
30. Ibid. 
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y avait 70 communautés, chacune comportant entre 400 et 
600 membres 3!. Entre 1555 et 1618 ces communautés ont 
vécu d’artisanat et d’agriculture, tout en maintenant de plus 
ou moins bonnes relations avec leurs voisins. Les houtté- 
riens menaient aussi une activité missionnaire intense, 
envoyant des personnes pour évangéliser partout, et inviter | 
les convertis à venir s'installer en Moravie. 


Malheureusement, la Contre-Réforme et la Guerre de | 
Trente Ans faillirent faire disparaître les houttériens. Ces : 
communautés avaient été presque totalement rayées de la : 
carte lors de leur expulsion officielle de Moravie en 1622. 
Cependant, un petit groupe put survivre en Transylvanie, 
puis en Russie. Après 1874, ces communautés partirent en 
Amérique du Nord où elles regroupent aujourd’hui environ 
35.000 personnes. 


Nous arrivons à la fin de notre parcours historique et il 
est temps d’en tirer quelques conclusions. Ce que nous pro- 
posons demande évidemment une relecture de l’histoire de 
la Réforme, une relecture qui ne limite pas l’essence de la 
Réforme aux seuls mouvements luthérien et calviniste. Cette 


= 


relecture incite à considérer, et le mouvement populaire de 
1525, et les premières Eglises de professants, comme faisant 
partie intégrante de la Réforme. 


IT 


Le thème de ce colloque est « la place de la vie monas- 
tique dans la tradition protestante et présence de la tradition 
protestante dans la vie monastique ». Notre première partie 


s'est attachée à souligner certaines ressemblances entre 
l’anabaptisme du XVI° siècle et la tradition monastique. 


Il existe en effet des points communs entre les deux. Par 
son accent placé sur la vie communautaire et le partage des 
biens, par un engagement conscient et exigeant de chacun 
de ses adeptes et par une éthique christocentrique, l’anabap- 
tisme ressemble à un ordre religieux. 


31. Stayer, The German Peasants’ War and Anabaptist Community of Goods, p. 147. 
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En dépit de ces ressemblances, nous avons aussi souligné 
des différences importantes. Premièrement, ces communau- 
tés anabaptistes ont leur origine dans la Réforme et sont 
sorties du cadre sacramentel et ecclésiastique romain, cadre 
sans lequel il n’y a pas de monachisme proprement dit. 
Comme le dit Jean Séguy, la comparaison est d’ordre typo- 
logique et ne relève pas de la généalogie historique. Le 
mouvement populaire qui a précédé l’anabaptisme était fon- 
ièrement anticlérical et les monastères étaient souvent l’ob- 
jet d'attaques de la part des paysans. 


Deuxièmement, il s’agit de communautés familiales, le 
célibat n'étant pas exclu mais n'étant pas non plus une exi- 
ygence. Les houttériens vivent encore aujourd’hui une com- 
imunauté de biens totale dans un cadre familial. 


Enfin, un ordre n’a pas de prétention ecclésiologique, il 
‘existe au sein d’une Église plus large, alors qu’au XVI siè- 
(cle les anabaptistes prétendaient que cette forme de vie 
‘communautaire constituait l’Église : ce n’était pas une voca- 
ition spéciale réservée à quelques-uns. 


Quelles conclusions pouvons-nous en tirer pour le XX 
‘siècle ? 

Nous constatons d’abord une multiplicité d’ecclésiologies 
dans la tradition protestante. Ce n’est pas étonnant, car le 
INouveau Testament ne nous présente pas une ecclésiologie 
‘unique. Qu'il y ait eu des différences au XVI° siècle pro- 
‘vient de la doctrine du sola scriptura. Le fait de se référer 
à l’Écriture n’a pas encore trouvé de solution à la question 
 herméneutique. 


En insistant sur le caractère « protestant » de l’anabap- 
tisme, nous suggérons qu’il y a une place pour la « vie com- 
munautaire » au sein du protestantisme multiforme. Nous 
ne prétendons pas avec les houttériens que c’est la seule 
manière de vivre la foi. 

Mais, j'aimerais aussi éviter la conclusion suivante. Dans 
notre pluralisme parfois un peu mou, on serait tenté de pen- 
ser : oui, la vie communautaire, c’est bien pour les Diaco- 
nesses, c’est bien pour David Berly et la communauté de 
Lille. Mais pour nos Églises. 

Je pense que cette tradition communautaire (plurielle et 
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multiforme) est une interpellation à l’ecclésiologie protes-! 
tante traditionnelle, qu’elle soit réformée, luthérienne, ou! 
professante. Dans le développement des Églises de profes-| 
sants depuis l’anabaptisme, l'élément communautaire n’a, 
pas toujours été au rendez-vous. Il y a certes le baptême, 
d'adultes, mais il n’est pas très souvent lié à une ecclésio-, 
logie, il représente plutôt le « salut de l’individu » plutôt 
que l’incorporation dans une réalité sociale. 


Traditionnellement en ecclésiologie protestante, l’Église 
est le lieu où la Parole est prêchée et les sacrements admi- 
nistrés. Pour provoquer un peu, je dirai que c’est une ecclé- 
siologie « constantinienne » qui, quoi qu’on en dise, favorise 
la passivité des membres et le monopole des pasteurs (car 
c’est bien les pasteurs qui prêchent et qui administrent les 
sacrements aux fidèles). 


Je plaiderais pour que l’on introduise un autre élément 
dans notre ecclésiologie, c’est-à-dire que l’on définisse aussi 
l’Église comme « communauté de réconciliation ». 


Je pense même que cet élément peut se fonder biblique- 
ment grâce à une doctrine qui est chère aux protestants : la 
justification par la foi. 


En parlant du baptême dans l’épître aux Galates, Paul 
suggère clairement que l’une des conséquences de ce bap- 
tême est le rattachement à une communauté où « il n’y a 
ni Juif, ni Grec ; il n’y a plus ni esclave, ni homme libre, 
il n’y a plus l’homme et la femme » *. 


Quel lien avec la justification ? Luther a utilisé les épf- 
tres de Paul dans le contexte du XVI° siècle pour répondre 
à la question du salut par les œuvres, pour apaiser une cons- 
cience qui portait un fardeau très lourd. Néanmoins on peut 
remarquer que le contexte dans lequel écrivait l’apôtre Paul 
était très différent de celui de Martin Luther. Pour Paul il 
était autant question d’une communauté nouvelle que de 
l’apaisement d’une conscience tourmentée. 


_ En effet, nous savons que dans l’Église primitive la pre- 
mière grande question à laquelle il fallait répondre fut l’en- 
trée des païens ou des grecs dans cette communauté. Pour 


32. L’ecclésiologie que nous suggérons ici est plus développée dans notre article inti 
« Bible et ecclésiologie », Cahiers de L'A.P.F., pe 22-Juillet 1991. pp. 24-32. SE 
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‘es chrétiens d’origine juive, il y avait toute une série de 
problèmes concernant la nourriture et la circoncision. Ils 
ensaient que pour entrer dans le peuple d'Abraham, il fal- 
dait devenir juif, se faire circoncire, ne pas manger tel ou tel 
aliment. Mais Paul combattait pour des communautés mul- 
ticulturelles et multiraciales, des communautés de paix et de 
réconciliation, où chaque membre met à la disposition des 
utres les dons reçus du Saint-Esprit. 


L'Épître aux Éphésiens parle de l'existence d’un mur, 
d’une barrière entre Juifs et Grecs. Ils se détestaient, ils ne 
pouvaient pas prendre place à la même table. Pour l’apôtre, 
ce n'était pas admissible, pour lui, la communauté du Mes- 
sie est une réalité nouvelle, un lieu où l’on peut vivre 
ensemble, réconciliés les uns avec les autres. 


C’est lui, en effet, qui est notre paix : de ce qui était divisé, 
il à fait une unité. Dans sa chair, il a détruit le mur de sépa- 
ration, la haine... Il a voulu ainsi... créer en lui un seul 
homme nouveau, en établissant la paix etes réconcilier avec 
Dieu tous les deux en un seul corps au moyen de la croix ; 
là il a tué la haine (Éphésiens 2. 13-16). 


Dans ce contexte, la justification par la foi signifie qu’il 
«est possible pour des peuples différents d’être réconciliés et 
de vivre ensemble, de manger à la même table dans une 
communauté nouvelle. C’est la foi en Christ qui fonde une 
nouvelle solidarité. Ce n’est pas l’origine ethnique, sociale, 
raciale ou nationale qui crée une véritable solidarité, mais 
le fait d’être incorporé au corps de Christ par la foi. 


Je rêve d’Églises plus communautaires, où l’on vive des 
solidarités nouvelles, où l’on vive la paix, le pardon et la 
réconciliation, où l’on partage sur le plan spirituel mais aussi 
Sur le plan matériel. 


Dans le contexte actuel où le racisme continue à frayer 
son chemin, où l’écart entre les pays du Nord et ceux du 
Sud se creuse toujours de plus en plus en notre faveur, des 
Églises, communautés de réconciliation et de partage, sur le 
plan local, mais aussi à tous les niveaux, donneraient une 
nouvelle crédibilité à l'Évangile. 


__ On accuse souvent les communautés d’être à l'écart, 
d’être sectaires. Ce qui est frappant chez les Diaconesses et 
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la communauté de Lille (et beaucoup d’autres communau- 
tés), c’est justement l'engagement social et missionnaire qui 


découle de la vie communautaire. Cet exemple-là devrait 
nous interpeller tous. 
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PERTINENCE 
DE LA VIE MONASTIQUE DANS 
LA SOCIÉTÉ D'AUJOURD'HUI 


Conférence à deux voix 


Avant d'entrer dans le vif du sujet, je voudrais faire 
deux remarques sur l’angle sous lequel je l’aborde. 1. Quant 
jau terme « vie monastique », je l'utilise dans un sens clas- 
sique en pensant à une vie communautaire caractérisée par 
les trois vœux monastiques traditionnels et par une vie litur- 
gique rythmée. 2. Mon interrogation porte uniquement sur 
la place d’une telle vie monastique dans un contexte protes- 
tant. En outre, elle est inspirée par une question sous-jacen- 
te : « Comment verrais-tu une vie monastique s'installer au 
isein de ton église d’origine, l’Église évangélique-luthérienne 
du Danemark ? » Dans cette perspective plus étroite, j’es- 
jpère pouvoir dire quelque chose de plus général, bien que 
jje redoute un peu de m’exprimer devant un auditoire com- 
jposé, au moins pour une partie, de personnes qui ne cessent 
ide réfléchir sur ce qui est le thème de ce colloque. 


LES COMMUNAUTÉS DE DIACONESSES DANOISES 


Pour vous montrer dans quel cadre je me situe, il me 
semble utile de commencer par quelques brèves remarques 
isur la situation actuelle des deux grandes communautés de 
diaconesses danoises, la Maison des Diaconesses, fondée en 
1863, et la Maison de St. Luc, fondée en 1900. Une troi- 
sième, fondée en 1897 et se consacrant particulièrement aux 
soins de personnes épileptiques, n’est plus, à proprement 
parler, une maison mère. 
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Comme c’est le cas pour les diaconesses de Strasbourg 
et du Neuenberg, ces deux Maisons sont associées à l’AI 
liance de Kaiserswerth, et elles ont eu, dès le début, une. 
vocation plutôt sociale centrée autour de deux hôpitaux. Et 
si les sœurs n'étaient pas infirmières, elles étaient envoyées 
dans les paroisses comme assistantes et comme responsables 
du travail diaconal dans le sens le plus large du terme. 


Aujourd’hui, la situation a bien changé. Récemment, en 
1984 et cette année, ces deux hôpitaux, modernes et très 
bien réputés, ont été obligés de fermer, ainsi que leurs éco- 
les d’infirmières. L'Etat a, en effet, voulu regrouper les 
soins des malades dans de grands centres hospitaliers. De 
plus, les vocations se sont faites de plus en plus rares et le. 
nombre de sœurs régulières a baissé de manière spectaculai- 
re, si bien qu’on compte aujourd’hui environ 150 dans l’une 
et une centaine dans l’autre Maison. 


Cependant, ce défi a été relevé. A titre d'exemple, la 
Maison des Diaconesses, la plus grande, a changé ses sta- 
tuts. La désignation « maison mère » a été abandonnée au 
profit de « maison des sœurs ». Il existe toujours une mai- 
son mère comme point de référence, mais les sœurs choisis- 
sent maintenant leur travail professionnel librement ; et si 
elles n’habitent pas la maison mère, elles lui versent un 
dixième de leur revenu. Il s’agit donc de plus en plus d’une 
grande famille qui depuis vingt ans a vécu deux change- 
ments considérables. En 1969, on accepte des sœurs 
mariées, et en 1979 on ouvre les portes aux hommes, qui 
cependant jusqu'ici ont été très peu nombreux. Quant aux 
activités, un centre gériatrique a été créé à la place de l’hô- 
pital ainsi qu’une école d’aides soignantes, et à partir de 
cette année on trouve de nouveau une école publique d’in- 
firmières ainsi que des institutions destinées aux enfants. A 
côté de cela, la Maison des Diaconesses a établi, en 1977, 
une autre filière de recrutement : l’École des diacres. 
Ouverte aux hommes et aux femmes, cette école prépare les 
élèves à un travail diaconal, que ce soit dans les paroisses 
ou dans des institutions publiques qui s’occupent par exem- 
ple de personnes handicapées ou âgées. Ces élèves reçoivent 
aussi une formation théologique, et ensuite ils restent nor- 
malement affiliés à la Maison des Diaconesses et font ainsi 
partie de la même grande famille. 
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Ce souhait d'adaptation est visible dans les autres pays 
scandinaves, notamment en Suède et en Finlande. Ce der- 
nier pays à d’ailleurs le plus grand nombre de diacres et de 
diaconesses (plus de 4000 semble-t-il). Inutile de dire que 
toutes ces activités sont portées par une vie de prière et que 
l'église est un lieu de ressourcement. La plupart d’entre 
vous connaissent le style de ces maisons qui, en tout cas 
dans le grand Nord, sont intimement liées aux Églises luthé- 
riennes, tout en restant des institutions indépendantes. Con- 
trairement, par exemple, à la Communauté de Reuilly, elles 
ont dès le début été acceptées par l'Église dans son ensem- 
ble, aussi parce que, dans des pays où l’Église catholique est 
infiniment minoritaire, elles n’ont pas eu besoin de se déli- 
imiter par rapport aux ordres catholiques. Vous savez aussi 
‘qu’elles ont leurs racines spirituelles dans les mouvements 
‘de réveil, au Danemark dans la mission intérieure comme 
‘en Allemagne, où Theodor Fliedner, le fondateur de la Mai- 
‘son de Kaiserswerth, fut inspiré par l’œuvre de Johann Hin- 
rich Wichern dans le cadre de la mission intérieure alleman- 
ide. Cette origine a créé une certaine spiritualité, en même 
itemps robuste et piétiste, qui a changé dans ses modes d’ex- 
pression au fil des années mais qui demeure reconnaissable. 


Ce bref aperçu vous a permis de mesurer les ressemblan- 
ces et les différences par rapport aux différentes maisons 
françaises. Ce qui saute aux yeux dans la tradition nordique, 
c’est l’absence de la dimension monastique. Cela a des cau- 
ses historiques mais probablement aussi des causes liées à la 
mentalité dans ces lointains pays. Les Nordiques n’ont 
jamais été particulièrement portés vers la contemplation, et 
à l’époque de la Réforme les monastères disparaissaient 
rapidement sans trop de bruit. Depuis, dans la conscience 
collective, des mots comme moine ou nonne sonnent de 
manière un peu étrange, associés avant tout à l’ Église catho- 
lique qui dans ces pays, où environ 90 % de la population 
sont membres de l'Église luthérienne, est aperçue comme 
un phénomène un peu bizarre qui ne correspond pas à l’âme 
nordique, hostile à toute autorité supranationale, que celle- 
ci se trouve à Rome ou, dans un autre ordre d’idées, à 


Bruxelles ! 
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UNE DEMANDE DE SPIRITUALITÉ EXISTE 


Ces remarques montrent que l'expérience scandinave | 
n’est pas particulièrement pertinente pour une réflexion sur | 
le rôle de la vie monastique dans nos sociétés occidentales. ! 
Par contre, il est tout à fait possible que l'expérience com- 
munautaire ou cénobitique, telle qu’elle est vécue par exem- 
ple au sein du protestantisme français, pourrait apporter | 
quelque chose aux Églises luthériennes nordiques, car ces | 
dernières années surtout, beaucoup de jeunes témoignent : 
d’un besoin de spiritualité, ce mot tellement français et | 
impossible à traduire dans les langues scandinaves. Les Égli- 
ses établies ne se sont pas montrées vraiment capables de 
donner satisfaction à cette demande. Sans être trop sévère, 
il faut dire que la vie paroissiale n’est en général pas très 
stimulante et que les cultes risquent facilement de tomber 
dans une monotonie ennuyeuse. Je ne dis pas que cette 
caractéristique ne vaille que pour la Scandinavie, non plus 
qu’il soit impossible de trouver des exceptions un peu par- 
tout. Je veux seulement dire que s’il y a une demande plus 
ou moins confuse de spiritualité, il faudra que des visions 
émergent au sein même de ces Églises. Or, ce genre de 
visions ne se crée pas sur commande. Vous trouverez bien 
là-bas une jeunesse de la mission intérieure qui a le vent en 
poupe ou des communautés évangéliques qui offrent une vie 
de prière intense, mais, 1l faut bien le reconnaître, ces grou- 
pes sont faits principalement pour ceux qui sont déjà fami- 
liers avec l'Église et 1ls sont tous imprégnés d’un piétisme 
honorable qui, c’est le moins qu’on puisse dire, n’attire pas 
tout le monde. C’est pourquoi un certain nombre de jeunes 
succombent aux tentations des mouvements néo-religieux et 
de leurs spéculations, héritiers de la tradition de l’Orient ou 
des fantasmes gnostiques de l’Antiquité. 


L'APPORT DE LA TRADITION MONASTIQUE 


Dans cette situation, comment la vie monastique peut- 
elle apporter un élément nouveau ? Je suis de ceux qui pen- 
sent que la perte de cette tradition dans les Églises issues 


PERTINENCE DE LA VIE MONASTIQUE 49 


‘de la Réforme les a appauvries mais je connais aussi les rai- 
‘sons historiques qui ont amené Luther, et avec lui 
IMelanchthon (CA 27), et ensuite Calvin et les autres réfor- 
imateurs, à frapper dur contre les vœux monastiques. Hier 
imatin on vous a certainement éclairés sur ce sujet et vous 
‘a laissé entendre que les principes de la Réforme ne con- 
itredisent pas nécessairement la voie monastique en elle- 
imême. Mais sur ce point aussi, la pesanteur de l’histoire a 
‘été plus lourde que celle de la grâce, et, en fait, ce n’est 
ique dans ce siècle, du moins sur le continent européen, 
iqu'on a pu reposer la question de façon relativement libre. 


L'apport œcuménique a certainement favorisé cette évo- 
(lution, sans, pour autant, avoir minimisé l’impact de l’appar- 
Itenance confessionnelle. On sait les difficultés que les com- 
imunautés à vocation œcuménique ont rencontré de la part 
de leurs Églises respectives. L'expérience de Taizé en est 
IPexemple le plus connu. En même temps cette expérience 
‘a incontestablement correspondu, au-delà des frontières 
iconfessionnelles, à une demande des jeunes générations. A 
ice propos, deux choses m'ont toujours frappé. D'une part, 
‘Taizé veut renvoyer les jeunes à leurs Eglises d’origine. 
Qu'on aille à Taizé ou qu’on participe à une de leurs ren- 
\contres organisées ailleurs, la devise est qu'il ne faut pas 
rester, mais rentrer dans son Église et faire fructifier ce 
qu’on a vécu. D'autre part, Taizé propose une vie liturgique 
simple qui, malgré son caractère répétitif, n’est pas 
‘ennuyeuse. La parole de l’évangile est transmise mais sans 
ce surplus de paroles et ce souci pédagogique qui souvent 
caractérisent nos assemblées dominicales. On ne se sent pas 
manipulé par des docteurs de la foi qui apparemment en 
savent plus long que vous. C’est à chacun et à chacune de 
s'approprier ce qu’on vit avec d’autres. 


Cela m’amène à penser qu’un milieu monastique doit 
proposer un espace de liberté ouvert et discret où les répon- 
ses ne sont données que si elles sont sollicitées. Il doit pré- 
senter un témoignage sans bruit qui donne seulement à 
réfléchir. Il doit être au service des autres sans parler de son 
service, un signe qui ne donne pas de consignes, une inspi- 
ration qui favorise la respiration de la foi. Et comme nous 
‘avons besoin de tout cela dans une société où l’annonce de 
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l’évangile est souvent trop liée à l’annonce de l'Église ; où 
la chute des idéologies a laissé un vide que la consommation 
dans toutes ses formes essaie de remplir ; où l’homme est 
pacifié par le pain et les jeux mais se pose questions sur le 
but de son existence ; où seulement une minorité de la 
population fait marcher l’économie, tandis que tant d’autres 
s’ennuient ; où un nombre croissant de gens se sentent inu- 
tiles et se replient sur eux-mêmes sans porter de fruits. 


Dans « Le lys dans la vallée » de Balzac, j'ai retenu la 
phrase suivante de Henriette de Mortsauf au jeune Félix : 
« Car malheureusement les hommes vous estiment en raison 
de votre utilité, sans tenir compte de votre valeur ». Ce 
jugement n’a pas perdu sa pertinence aujourd’hui, où le sta- 
tut social est étroitement Hé au travail rémunéré, mais une 
vie monastique peut justement témoigner du contraire. 
Puisqu’elle se trouve en marge de la société et ne représente 
pas la voix de l'efficacité et de l’utilité sociale, elle peut 
parler à ceux et à celles qui souffrent des exigences de l’ef- 
ficacité et de l’utilité, soit parce qu'ils se tuent au travail, 
soit parce qu'ils se sentent superflus. Elle peut leur parler 
surtout si elle les écoute sans vouloir gagner leurs âmes. 
Elle peut leur parler surtout si elle se tait, car nous avons 
assez de monde qui prêche. Elle peut leur parler surtout si 
elle se montre totalement désintéressée, sans arrière-pensées 
quelconques. 


LE CARACTÈRE DE LA VIE MONASTIQUE 
DANS UNE SOCIÉTÉ SÉCULARISÉE 


À partir de ces réflexions un peu concentrées sur l’ap- 
port possible de la tradition monastique, je voudrais conti- 
nuer en m'interrogeant sur le caractère concret d’une vie 
monastique et en rappelant que je me situe surtout dans une 
tradition et dans une mentalité nordiques. 


1. Il semble extrêmement important que les lieux 
monastiques se considèrent comme des lieux de l’Église 
locale, sans pour autant être contrôlés par elle. Les frères 
et les sœurs ne sont pas des pirates dans les eaux ecclésiales 
mais enracinés dans le tuf de l’Église où ils vivent. En 
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même temps ils ont le droit et le devoir de la différence. Ils 
en ont le droit, parce qu'ils sont simultanément indépen- 
dants de l’Église et solidaires avec elle. Ils en ont le devoir, 
parce qu'ils remplissent une fonction que l’Église locale ne 
peut pas remplir. 


2. Cette fonction réside dans une disponibilité quant à la 
prière et à l’accueil. L'époque est pratiquement révolue où 
la société avait besoin des sœurs comme infirmières et ensei- 
gnantes. Cela ne veut pas dire qu’il n’y a plus besoin de ser- 
vice social, et en cherchant de nouvelles expressions d’une 
longue tradition on verra certainement aussi dans l’avenir 
des sœurs assurant un travail diaconal dans les paroisses. 
Mais le prix à payer sera une diminution de la vie commu- 
nautaire compensée par l’attachement à une communauté 
qui, cependant, peut être difficile à concrétiser. Et dans tous 
les cas, l’idée d’une vie monastique est estompée si, norma- 
lement, on ne rentre pas le soir après son travail profession- 
nel à l’extérieur. C’est pourquoi je pense que l'effectif prin- 
cipal d’une communauté doit rester sur place pour vivre la 
prière avec les autres et pour pouvoir assurer un accueil qui 
ouvre les portes vers le monde. 


Il serait même concevable qu’une communauté devienne 
un lieu de théologie. On sait la phrase d’Evagre le Pontique 
(4° siècle) : « Si tu es théologien, tu prieras vraiment, et si 
tu pries vraiment, tu es théologien ». Comme le dit Olivier 
Clément : « Prière et théologie sont inséparables. La théo- 
logie véritable est adoration de l’intelligence. Elle élucide le 
mouvement de la prière, mais seule la prière peut lui don- 
ner la ferveur de l'Esprit. La théologie est lumière, la prière 
feu. Leur union exprime celle de l'intelligence et du cœur » 

(Sources, p. 167). Mais que ce soit la théologie ou la prière, 
‘elles se dépassent dans l'amour façonné par un certain 
‘regard. « Je ne sais pas si l'amour est un sentiment », dit 
Marguerite Duras dans son roman Emily L., « Parfois je 
crois qu’aimer c’est voir. C’est vous voir » (p. 139). De 
même, la prière se transforme en un accord de tendresse qui 
rencontre l’autre sans ce que la tradition patristique appelait 
les deux passions mères : l’orgueil et la concupiscence. Pour 
ce regard de tendresse, l’autre n’est plus quelqu'un que Je 
convoite ou devant qui je dois me défendre. Il s’agit d’une 
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katharsis, d’une purification du cœur, si fugitive soit-elle, 
qui me donne la liberté de pouvoir me réjouir de la per- 
sonne en face de moi et, au-delà de tout jargon ecclésias- 
tique, de la considérer comme un frère. On comprend d’ail- 
leurs pourquoi s. Jean Chrysostome, vers l’an 400, a pu 
appeler l’accueil de l’autre «le sacrement du frère ». 


3. Être disponible pour la prière. Sans parler ici de la 
prière, je voudrais seulement rappeler le sens du mot moine 
ou, en grec, monachos. Souvent on le met en relation avec 
monos, seul, ce qui n’est pas faux du point de vue étymo- 
logique ; mais, sauf dans le cas des ermites ou anachorètes, 
le moine n’est pas un solitaire ou isolé, puisqu'il vit avec 
d’autres. Aussi serait-il plus judicieux de traduire monachos 
par « celui qui est unifié »: Et voilà que justement la prière 
est la voie royale vers cette unification, car celui qui prie 
s’unifie avec Dieu. Il s’agit, même dans une fraction de 
seconde, d’une concentration de la pensée et du cœur qui 
rend l’homme concentrique avec Dieu. Or, cette concentri- 
cité se répercute sur mon rapport à moi-même et aux 
autres. Elle unifie l’âme et la chair et crée une trève dans 
la lutte entre ces deux forces qui si souvent me déchire ; et 
elle m’unifie avec les autres en me donnant ce regard sans 
orgueil ni convoitise qui permet de les recevoir de manière 
authentique. Cette unification, où l’on est en paix avec 
Dieu, avec soi-même et avec l’autre, ne devient jamais un 
état. Elle est le plus souvent un but vers lequel nous ten- 
dons, une conversion toujours recommencée au milieu d’un 
monde éclaté et éparpillé dont nous ne pouvons ni ne 
devons nous isoler, un mouvement qui cherche la guérison 
de nos relations blessées avec Dieu et nous-mêmes. 


4. Être disponible pour l'accueil. Tout accueil demande 
discrétion et présence attentive. Sans discrétion, l’hôte ne 
peut pas s'épanouir, sans présence attentive, il se sent 
oublié. Sans vouloir vous fatiguer avec trop de Balzac, je 
citerais volontiers encore une réflexion du Lys dans la val- 
lée : « La politesse consiste à paraître s’oublier pour les 
autres — où à s’oublier réellement » (p. 171). De même, me 
semble-t-il, l’accueil authentique consiste à s’oublier pour les 
autres. C’est l’autre qui est le plus intéressant. Aussi 
l'écoute est-elle primordiale dans ce genre dé rencontres. 
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La parole de l’autre doit sortir sur fond de notre silence 
pour instaurer un vrai échange, où nous n’aurons pas à cœur 
de parler de nous-mêmes. Cela n’implique-t-il pas aussi que 
nous soyons critiques à l'égard d’un certain langage tradi- 
tionnel ? Par exemple, combien de fois n’entend-on pas les 
milieux d'église, et a fortiori les milieux diaconaux, affirmer 
‘être au service des autres. En effet, rien n’est plus noble 
que de servir les autres, mais je rêve d’une attitude où l’on 
le fait sans en parler, car si nous insistons trop lourdement 
dessus, celui qui reçoit notre service peut se sentir dans un 
état de dépendance qui gâche l’authenticité du rapport. De 
même, 1l existe dans ces milieux une insistance sur certains 
mots comme amour, joie et paix qui peut paraître quelque 
peu forcée et menace la spontanéité d’une vie et d’une 
action effectivement portées par ces sentiments mais qui, 
pour garder leur fraîcheur, méritent d’être entourées d’une 
certaine discrétion. 


Cette sobriété du langage, qui évite certains stéréotypes, 
paraît essentielle pour que le milieu monastique reste ouvert 
à tout le monde. Car quelle force se dégagerait de telle ou 
telle communauté, si, par la qualité de ses modes d’expres- 
sions, elle devenait un pôle d’attraction pour beaucoup d’en- 
‘tre ceux qui maintenant préfèrent rester sur le parvis de 
l'église, au lieu d’y pénétrer ! Tous ces jeunes, tous ces 
hommes et femmes d’un âge plus mûr, qui n’ont peut-être 
pas la fibre ecclésiale comme nous mais qui sont sensibles 
à la tradition chrétienne et à son apport pour scruter le 
secret de l’existence et les défis de notre temps. Quel dom- 
mage si l’on les repoussait par un excès de langage, par trop 
de componction, par des attitudes trop angéliques, et quelle 
surprise pour eux s'ils trouvaient une communauté diffé- 
rente de ce qu’ils attendaient de prime abord ; s’ils trou- 
vaient là un espace libre où toute tentative de récupération 
serait bannie, où l’on ne se jetterait pas sur eux pour avoir 
leurs coordonnées et où ce serait toujours à eux, s’ils le sou- 
haitaient, de faire le premier pas ! 


Je pense que si une vie monastique veut s'implanter en 
particulier dans une société sécularisée de caractère protes- 
tant, où elle n’est soutenue ni par une tradition religieuse 
ni par des structures sociales, il serait bon de réfléchir à ce 
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genre de choses. D'autant plus que les expériences monas- 
tiques du monde protestant ont été marquées par la tradi- 
tion piétiste qui incline vers l’exclusivité. C’est pourquoi on 
peut se demander, sans vouloir partir en croisade contre 
cette tradition qui, incontestablement, a porté beaucoup de 
fruits, s’il ne faudrait pas essayer de se détacher, tant soit 
peu, de certaines manifestations de l’ambiance qui la carac- 
térise. Il est évidemment difficile de définir le piétisme de 
façon suffisamment précise, mais je pense à une spiritualité 
typiquement protestante, où les questions doctrinales jouent 
un moins grand rôle par rapport à la qualité de la relation 
personnelle avec Dieu. Le croyant se concentre sur la qua- 
lité de cette relation et voit son rapport avec le monde en 
fonction d’elle. De cela découlent deux phénomènes : d’une 
part, le souci de témoigner de l’évangile et de s’occuper de 
ceux qui sont dans le besoin, et d’autre part le souci de ne 
pas compromettre sa foi en l’exposant à l’esprit du monde. 
La tendance est de regarder le monde plutôt à partir de la 
foi qu’à partir de Dieu qui, pourtant, a tellement aimé le 
monde créé qu'il s’est soumis à ses conditions les plus impi- 
toyables. 


Pour survivre, le monachisme a toujours été porté vers 
une ségrégation entre le monde de la foi et le monde exté- 
rieur, mais historiquement parlant le piétisme est un phéno- 
mène protestant. Je ne connais pas de piétistes orthodoxes 
ou catholiques, peut-être parce que l’individualisme reli- 
gieux est moins prononcé chez eux. Ils ont un autre sens de 
la communion ecclésiale représentée par l’Église. Pour eux, 
le salut n’est ni individuel ni collectif, mais en communion. 
Cela rappelle la manière dont le grand théologien allemand 
Schleiermacher, au début du siècle dernier, décrivait la dif- 
férence entre le protestantisme et le catholicisme. D’après 


lui, le protestantisme fait dépendre le rapport du croyant à 


l’Église de son rapport au Christ, tandis que le catholicisme 
fait dépendre le rapport du croyant au Christ de son rapport 


à l’Église (Der chr. Glaube par. 24). Quoi qu’il en soit, mon 


propos aboutit à un avertissement contre des expressions de 
piété qui dressent un mur invisible entre ceux qui sont 


dedans et ceux qui sont dehors, quitte à exclure les derniers 


ou, au moins, à faire en sorte qu'ils se sentent exclus. 


| 


PERTINENCE DE LA VIE MONASTIQUE 


un 
un 


S. Pour terminer, une brève remarque sur une note spé- 
cifique que pourrait apporter le monachisme protestant. Il 
y à partout des gens qui cherchent Dieu, mais il me semble 
que l’accent protestant nous enseigne que ceux et celles qui 
«ont choisi la voie monastique sont des exemples qui mon- 
trent une autre direction : ils ne cherchent pas Dieu — con- 
itrairement à ce que beaucoup d’entre eux disent. Ils ne 
cherchent pas Dieu, parce qu'ils ont découvert que Dieu les 
«a déjà trouvés et que leur tâche est celle de tout croyant, 
‘à savoir s'approprier cette découverte dont la portée 
«dépasse tout entendement. Cette appropriation est un but 
(qui occupe toute une vie, et ceux et celles qui s’y sont 
(consacrés de façon particulièrement intense nous montrent 
sque notre destinée est plus grande que nous-mêmes. Mais 
‘en même temps il est bon de se rappeler que la foi en Celui 
(qui nous appelle de la croix suffit pour participer à cette 
‘destinée, même si nos efforts pour le suivre aboutissent à un 
‘échec. 


Flemming FLEINERT-JENSEN 
Professeur de Dogmatique, 
Strasbourg. 
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LA VIE MONASTIQUE 
LIEU ŒCUMÉNIQUE PRIVILÉGIÉ 


La vie monastique a ses racines dans l’Église indivise. 
?our nous qui sommes réunis aujourd'hui, il s’agit sans 
doute là d’une évidence, voire d’un lieu commun. Mais un 
lieu commun, avant d’être une banalité, une platitude de 
jangage, n'est-ce pas, au sens propre, un lieu où l’on se 
“etrouve, où l’on peut « habiter en frères tous ensemble », 
comme dit le psaume ? 


Si donc la vie monastique est un tel lieu, il n’est pas sur- 
Jrenant qu’un groupe œcuménique ait trouvé son ancrage et 
on nom dans un monastère : je parle ici, bien sûr, du 
rroupe des Dombes. 


On pourrait évoquer à ce propos le climat de prière, de 
aix, de silence, qui est normalement celui d’un monastère 
- et qui permet de se retrouver en frères tous ensemble. 
’est vrai. Mais personnellement, je crois qu’il faut aller 
rncore plus profond et dire que la vie monastique elle- 
même est capable d’engendrer un « être œcuménique ». 
Non que ce soit sa visée explicite, puisqu'elle est plus 
incienne que nos divisions, mais l’homme nouveau qu’elle 
’efforce de faire grandir, n’est pas étranger au dialogue 
cuménique. 


Et je dirai, au passage, que cet homme-là n’est pas 
itranger non plus au dialogue entre religions, et que, par 
xemple, les rencontres entre moines chrétiens et bouddhis- 
s sont des moments très forts de ce dialogue. 


Mais revenant au droit fil de mon propos, je vais essayer 
e cerner à grands traits ce qui, dans la vie monastique, 
ontribue à former un être œcuménique. 


« ÉCOUTE, MON FILS... » : ce sont les premiers mots 


la Règle de saint Benoît. Ce n’est pas une invitation au 
ialogue entre frères ! Il s’agit d’abord, comme dans le Deu- 
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téronome, d'écouter une parole qui s'adresse à chacun et à 
toute la communauté. Et cette écoute commune a une 
importance capitale dans la vie monastique. Elle s’adresse 
avant tout à la Parole qui résonne dans l’Écriture Sainte, 
méditée et ruminée dans le secret du cœur, mais aussi pro- 
clamée et écoutée en commun dans la célébration liturgique. 


Une écoute commune, c’est une façon de s’exposer 
ensemble à la « Parole vivante et acérée devant qui tout est 
nu et découvert », et cela non pour être condamnés, mais 
pour être guéris et sauvés par elle. C’est une façon de lui 
soumettre toutes « les intentions et pensées du cœur », pour 
que peu à peu, elles soient mises en ordre, converties, réo- 
rientées. 


Sans ce travail, au moins entrepris dans la lucidité, tout 
dialogue n'est-il pas menacé de rester un affrontement de 
points de vue antagonistes ? 


« SUIVRE LE CHRIST » : voilà une expression qui 
résume depuis des siècles le cœur du projet monastique 
chrétien. Car « suivre le Christ », si c’est bien se mettre à 
son école, ce n’est pas l’imiter de l’extérieur, mais bien se 
laisser transformer à son image... Or ce Christ, c’est essen- 
tiellement celui de l'hymne de la lettre aux Philippiens : le 
Pauvre totalement vidé de lui-même, le Serviteur obéissant 
jusqu’à la mort. 


x 


Alors, pour marcher à sa suite, nous voilà obligés de 
nous laisser dépouiller de notre peur de manquer — signe de 
notre peu de foi -, de notre instinct propriétaire, de notre 
volonté de puissance, et j'en passe, tout ce qui peut fort 
bien se déguiser sous des motifs très « spirituels » ou théo- 
logiques tels la défense de la vérité ! 


La vie monastique est vigilante sur tous ces points. Ain- 
si : la volonté de puissance passe au creuset de l’obéissance 
et de l'humilité, l'instinct propriétaire est traqué « jusqu’à la 
racine », la peur de manquer est conviée à s’abandonner en 
confiance filiale envers «le père du monastère », dont 
l’image doit renvoyer au « Père des cieux »… : 


Il est évident que tout cela ne se réalise pas en un jour ! 
Saint Benoît parle très concrètement du monastère comme 
d’un atelier où l’on s'exerce à manier des outils, ceux de 
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art spirituel. Et quel moine un peu sérieux oserait préten- 
ré un Jour que Son apprentissage est terminé ? 


C’est pourquoi je voudrais dire maintenant quelques 
1ots du pardon ; et seuls s’en étonneraient ceux qui ne 
onnaissent d'expérience ni la vie monastique ni l’engage- 
ent œcuménique. Ni l’une ni l’autre en effet ne suppri- 
ent notre finitude, ni d'emblée les peurs qu’elle secrète, et 
> agressivités qui s’ensuivent, dans les obscurs replis du 
œur… 


« PARDONNE-NOUS COMME NOUS PARDON- 
ÎONS ». Saint Benoît parle des accrochages — mot à mot : 
>s « épines de querelle » — qui ne manquent pas de se pro- 
uire dans la communauté. 


Et quel est le remède ? Saint Benoît fait réciter le Notre 
Père. Aux offices plus solennels du matin et du soir — Lau- 
es et Vêpres — c’est le supérieur de la communauté qui le 
lit à haute voix. 


« Pardonne-nous comme nous aussi nous pardonnons.. » 
est d’abord une demande commune du pardon de Dieu -— 
omme tout à l’heure il y avait une écoute commune de la 
’arole dans la liturgie... A la lumière de cette Parole, nous 
‘ous reconnaissons bien loin de la ressemblance avec le 
Christ... Et nous le disons ensemble : « Pardonne-nous... » 
Jest une grande chose de pouvoir prier ainsi, un moment 
e vérité, de communion et de profonde espérance — qui 
intraîne dans sa logique l'engagement à se pardonner 
mutuellement, un engagement que le Seigneur a lui-même 
ié à la demande de pardon au Père, et que Saint Benoît 
souligne avec vigueur. 


« EN FRÈRES TOUS ENSEMBLE... » Pour terminer 
es quelques réflexions, il convient de revenir à ce que je 
lisais, en commençant, de la vie monastique comme « lieu 
‘ommun » où l’on peut « habiter en frères tous ensemble. » 


| Ce qui rend la chose possible, c’est tout ce que je viens 
l'évoquer à grands traits. C’est dire que cette fraternité n’a 
jen d’immédiat et que c’est une tâche. Mais il faut dire 
ussi, et tout de suite, que c’est un don de Dieu. Dans la 


ie monastique comme dans l’engagement œcuménique, 


levenir frères est inséparablement un don de Dieu et une 


‘ 
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tâche. Mais le don est toujours premier et ne cesse pas de 
vivifier nos tâches, jour après jour. 


Voilà donc, dans ses grandes lignes, comment la vie 
monastique engendre, me semble-t-il, cet homme nouveau 
que j'ai appelé un « être œcuménique ».…. 


S’il m'est permis de risquer maintenant une conclusion, 
ce serait en réponse à la question : quel est donc l'apport 
spécifique de la vie monastique à l’œcuménisme ? 


Je répondrais : en toute rigueur de termes, la vie monas- 
tique n’a rien de spécifique par rapport à la vie chrétienne, 
sinon sa radicalité. Cette absence de spécificité témoigne 
que ce qui est possible dans la vie monastique ne lui est pas 
propre, et donc n’a rien d’exclusif ; une vie chrétienne 
authentique est susceptible d’entrer dans la démarche œcu- 
ménique. Quant à la radicalité, c’est elle sans doute qui fait 
de la vie monastique « un lieu œcuménique privilégié » : on 
aura saisi, à travers ce qui précède, son exigence perma- 
nente de conversion. N'est-ce pas aussi celle du dialogue 
œcuménique ? 

Si cette exigence semble un peu abrupte et trop rigou- 
reuse, considérons que malgré cela, sans cesse il y a eu des 
moines au cours des siècles, et qu’il y en a encore 
aujourd’hui ! Par suite, la vie monastique ne serait-elle pas 


aussi un rappel, un signe, que «rien n’est impossible à 
Dieu » » 


Sœur Christiane 
0.540 
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QUESTIONNAIRE À L'ATTENTION DES MOUVEMENTS 
DE JEUNESSE 


1. Avez-vous déjà entendu parler des diaconesses ? A 
iuelle occasion ? 


2. Avez-vous déjà parlé avec une diaconesse ? A quelle 
ecasion ? 


3. Le costume vous gêne-t-il pour les aborder ? Lui 
rouvez-vous un sens ? 


4. Que veut dire le mot diaconesse ? Qu’évoque-t-il 
vour vous ? Une autre appellation serait-elle plus claire ? 


5. Le jour de sa consécration, une diaconesse s'engage 
u célibat, à l’obéissance et à la mise en commun des biens, 
vour la vie. Ces engagement ont-ils un sens pour vous, 
ême si votre vie s'oriente autrement ? 


6. À quoi êtes-vous le plus sensible dans la vie d’une 
ommunauté religieuse : 


la prière et la recherche de Dieu ? 

un service efficace et spécifique du prochain ? 
la vie communautaire ? 

autre chose ? | 

rien ? 

Merci d’expliciter votre réponse. 


7. Cette manière de suivre le Christ et de témoigner de 
Évangile vous paraît-elle avoir un sens pour le XXI° siè- 
e ? Pensez-vous qu’elle puisse avoir un impact auprès des 
unes et des enfants ? 


_ 8. La vie en communautés religieuses reste-t-elle pour 
ous liée au catholicisme et à l’orthodoxie ? Vous paraît-elle 
contradiction avec le protestantisme ? Si oui, sous quels 
pports ? 

_ 9. Où sont, pour vous, les lieux forts qui nourrissent 
otre vie affective, votre réflexion sur la société et l’Evan- 
le, votre aspiration à la beauté ? 


| Les communautés monastiques participent-elles de ces 
eux-référence ? 
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10. Qu’attendez-vous de communautés comme le 
nôtres ? A 


Distribué aux responsables des Mouvements de Jeunesse 
de la Fédération Protestante de France en octobre 1991. 
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AUTRES ÉCHOS DU COLLOQUE 


Si la réflexion fondamentale est un réservoir indispensa- 
le de connaissances et toujours un élargissement de la pen- 
sée, chaque contribution à une recherche est essentielle à 
‘on avancée, à sa clarification, qu’elle soit sur le mode de 
‘évocation, de l'interrogation, du témoignage, de l’art ou de 
a prière. Le colloque a conjugué ces différentes approches 
ce qui fut en soi un reflet juste du sujet auquel il s’intéres- 
sait. 


SUR LE MODE DE L'ÉVOCATION : « LE PROJET DE JÉSUS » 


Lorsqu'on aborde un sujet controversé et qu’on est pro- 
estant, on est souvent tenté d’ouvrir la Bible « pour y trou- 
rer la caution d’une manière de se poser dans l’Église uni- 
rerselle ». Les deux exégètes intervenants, Michel Cambe 
les Équipes de Recherche Biblique et Corina Combet, pro- 
ésseur à Paris (IPT) ont choisi d'ouvrir le Nouveau Testa- 
ent pour «y puiser une inspiration stimulante et criti- 
que ». Le projet monastique est un projet parmi d’autres : 
: au-delà des scléroses et des scories ces divers projets peu- 
rent être perçus comme des traductions imparfaites et com- 
lémentaires du même Évangile ». 


Avec l’évangile de Marc, devenir disciple de Jésus, c’est 
:ntrer en itinérance, sans domicile fixe, sans famille, sans 
ossessions, ceci au service de l’annonce de l'Évangile qui 
onsiste à prêcher la Bonne Nouvelle et à guérir les mala- 
es, sans séparation des acteurs de l’un et de l’autre. Des 
mmes aussi pratiquent l’itinérance (Mc 15,40). « Au 
ioment crucial, elles suivent Jésus plus loin que les disci- 
es-hommes et deviennent témoins sous la croix et au tom- 
eau ». 
et VIE - XCIII - N° 2 - Avril 1994 
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A côté de ces disciples itinérants, hommes ou femmes, 
les premières communautés locales apparaissent, à la fois] 
comme espaces et visages. «Jésus appelle au seuil du 
Royaume. Il y a urgence à passer le seuil », à passer un cer: 
tain nombre de frontières : sortie de soi, des peurs, des pri-| 
vilèges.… Mais on reçoit aussi « la responsabilité de cons-, 
truire et d’habiter l’espace et le temps. La chambre haute 
des commencements promet des maisons d’avenir où se: 
dresseront des tables inattendues », « où sera d’abord offert, 
le pardon ». « Le livre des Actes choisit de raconter des 
commencements justement quand le temps s’est mis à durer 
et Luc prend soin, comme dans son évangile, d’y articuler 
halte et voyage, chemin et maison. Il aide à relever les visa 
ges ; il retrace l’horizon pour que les impossibles quotidiens 
n’arrêtent pas la marche ». 


SUR LE MODE L’INTERPELLATION 


Des jeunes à la vie communautaire 


Plusieurs mois avant le colloque, un questionnaire ! éla- 
boré en lien avec M Isabelle Grellier (Nancy) a été 
adressé à quinze responsables d’associations de jeunesse 
protestantes avec incitation à le faire travailler en groupes. 
Seuls quatre réponses sont parvenues par écrit. Une cinquiè- 
me, oralement, déclarait ne trouver aucun intérêt au sujet 
de cette enquête et ne rien chercher à faire pour la diffuser. 


A l’Aumônerie Universitaire Protestante de Strasbourg, 
une trentaine d'étudiants se sont intérrogés, autour du Pas- 
teur Jean-Luc Mouton, sur le phénomène diaconesses/vie 
communautaire/monachisme et sur leurs rapports avec lui. 
« Une bonne partie d’entre eux — alsaciens — avaient 
entendu parler des Diaconesses, y compris quelques jeunes 
catholiques, et se sentaient assez à l’aise avec l’idée. Cepen- 
dant, un étudiant en théologie de 2° année, issu de l’'ERF, 


ne savait rien sur ce sujet et, à la réflexion était tout à fait 
contre ». 8 


4 
1. Il figure supra, p. 61. 4 


AUTRES ECHOS DU COLLOQUE 65 


« Pour la génération actuelle qui n’est plus celle de 
‘après 68, la notion de communauté agace. On est relati- 
sement négatif par rapport à ce que suppose la contrainte 
le la vie communautaire ». « Quant au monachisme, le mot 
tt la réalité font globalement peur parce qu’ils évoquent des 
otions d’enfermement, de soumission et une certaine 
lureté de vie ». « La seule chose qui soit sauvegardé, c’est 
prière ; elle est une valeur qui a encore un sens. Si les 
communautés intéressent, c’est par rapport à cette expé- 
rience du silence et de la contemplation. La prière est une 
raleur sûre, moins dans son contenu que par sa forme : 
‘ambiance des chants, les bougies, la communion ressen- 
1e ». 


La question définitive semble maintenant être celle-ci : à 
quoi cela peut-il servir ? Les étudiants d’aujourd’hui ont 
éellement peu idée de la gratuité. Des diaconesses, des 
oines, ce sont des personnes que l’on peut aller trouver de 
emps en temps quand on est en panne. Malgré tout, la gra- 
uité d’une vie consacrée à la prière, à l’adoration et au ser- 
ice des plus pauvres reste très loin de leur sensibilité, voire 
le leur spiritualité. 


es participants du colloque aux communautés 
2t aux églises 


Une heure de carrefours a permis de laisser surgir des 
questions sans orientation préalable. Elles se sont regrou- 
ées dans deux directions principales : la spiritualité d’une 
art, la relation aux Églises et aux paroisses d’autre part. 


L’itinérance est une attitude intérieure ; ne concerne-t- 
lle pas aussi la vie sédentaire ? Comment sortir de la logi- 
ue du « plus » pour arriver à la logique du « signe » ? 


Les communautés nouvelles se sentent-elles des racines 
lans la tradition monastique ? Peut-on vivre la vie monas- 
ique sans se référer au monachisme d’Orient ? Comment 

ivre le rapport au monde, la distance intérieure et peut-on 
ivre « hors du monde » ? Il y aurait des valeurs à partager 
avec les paroisses : le sens de la liturgie, de la prière, de la 
Hurée, un accompagnant du célibat non choisi, une vie com- 
munautaire. Mais comment communiquer ces choses ? Pour- 
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quoi le Protestantisme a-t-il une difficulté à reconnaître à la 
prière et à la vie communautaire une valeur propre ? Le 
concept de vocation n'est-il pas absent chez Luther ? Ne 
doit-on pas pourtant le prendre en considération ? De 
même la gratuité de la relation à Dieu semble évacuée dans 
le Protestantisme : un appel est lancé aux Eglises pour que 
cette dimension apparaisse dans la formation théologique 
des pasteurs. Enfin, à l'instar des Églises de Suède, de Nor- 
vège, du Cameroun (PCC), nos Églises pourraient-elles 
envisager une reconnaissance officielle de la vie religieuse et 
revenir sur certaines déclarations ou confessions de foi du 
XVIS siècle ? 


SUR LE MODE DU TÉMOIGNAGE 


L'engagement définitif d’une sœur (ou d’un frère) est 
traditionnellement scellé par une liturgie de consécration à 
laquelle plusieurs pasteurs sont associés, mais plus précisé- 
ment un que la sœur a choisi. Deux d’entre eux ont exprimé 
leurs réactions face à cette demande et le cheminement de 
leur réponse. Le pasteur Charly Hedrich a consacré une 
sœur en 1982, après avoir consacré auparavant un couple 
pastoral. « Chaque fois, étonnement, réalité d’une profonde 
amitié chrétienne, reconnaissance joyeuse envers Dieu. Ce 
qui est providentiel, c’est que Sœur Sarah et moi nous som- 
mes connus en luttant ensemble contre la torture à 
l'ACAT ». Mais deux questions se posent : pourquoi la 
consécration ? et en quoi les diaconesses sont-elles pour moi 
un modèle de vie ? La consécration est à la fois un acte 
humain et un acte de Dieu. Sa dimension visible, lorsque 
l'Église laccomplit, c’est selon la Bible l'imposition des 
mains et nous en avons de nombreux témoignages dans les 
Actes des Apôtres. Par ailleurs, cette forme de vie chré- 
tienne représente une prise de position courageuse contre 
l’Église mondanisée: c’est une vie offensive qui illustre, 
comme le dit Karl Barth, la tension dialectique entre le 
« moi je les envoie dans le monde » et le «ils ne sont pas 
du monde » (Jn 17). « Et les vœux, que faut-il en penser ? 
Dans le Nouveau Testament, il n’est pas question de vœux 
car la vie chrétienne est une vie vouée par le baptême ». 
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Trois vœux que j'admire pourtant... Mariage, célibat : 
deux vocations d’égale authenticité. Et vivent les diacones- 
sas: ! » 


Pour le pasteur Alain Arnoux, étonnement aussi lorsque 
sœur Méréani le sollicite ; nécessité de « cheminer ensem- 
ble, d'essayer de cerner un peu cette vocation ». Les racines 
irituelles du Pasteur Arnoux étant à la fois dans l’Église 
Réformée et dans l’ Armée du Salut, il résonne particulière- 
ment au mot « consécration », à la notion d’un « engage- 
ent de vie ». Mais la dimension communautaire de cette 
rocation le fait réfléchir. « Ayant vécu la foi d’une manière 
assez solitaire, j'éprouve sa piété comme individualiste, ce 
qui est très protestant ». Cette communauté de prière, de 
iturgie, bien visible, l’a réjoui. 
Pasteur sur le Plateau de la Haute-Loire, Alain Arnoux 
est aussi sensible à la grandeur et aux misères des Réveils. 
«La présence d’une Communauté profondément enracinée 
ans les Églises historiques tout en ayant des relations fortes 
le communion avec les Églises évangéliques est un signe 
iportant : le signe que l’on peut aimer l’Église, souffrir par 
"Église et en même temps rester dans l’Église et lui être 
lidèle ». 


Enfin « cette vocation, cette vie communautaire sont un 
iigne de contestation à l’égard d’une société qui se bâtit sur 
a performance et un signe de la grâce, du bonheur d’être 
“connus de Dieu et de se savoir justifiés non par ce que nous 
faisons mais par ce seul Amour ». 


En contrepoint à la conférence du Pasteur F. Fleinert, 
. Samuel Akle, béninois, philosophe de formation, au ser- 
vice de la CEVAA puis de la CIMADE, a donné un témoi- 
nage sur la pertinence de la vie monastique dans la société 
‘aujourd’hui, à laquelle il a été lui aussi amené à réfléchir 
l’occasion de la consécration d’une jeune sœur. Il constate 
armi nos contemporains un besoin de prière, une soif de 
sontemplation et en même temps, lorsqu'on parle de vie 
monastique ou communautaire, une suspicion voire un 
efus. En ceci, il rejoint les constatations du Pr Jean-Luc 
louton. Ce que cette vie a à dire à la société d’aujourd’hui 
se cristallise, pour S. Aklé, autour des trois engagements de 
auvreté, d’obéissance et de célibat. 
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| 
« Que veut dire : heureux les pauvres en esprit ? Que 
veut dire Albert Tévoédjré, ancien Directeur adjoint du BI 
(Genève), lorsqu'il intitule un de ses livres ’La pauvreté; 
richesse des peuples * ? Cet engagement est un apprentis: 
sage à dépendre des autres et de Dieu et il ne peut se faire 
qu’à travers une vie de contemplation. Comment dans notre 
société en pleine sécularisation, écoutons-nous cette inter- 
pellation ? Est-il pertinent ou impertinent de nous entendre 
rappeler que notre relation aux autres et à Dieu doit passer 
avant toute préoccupation pour notre avoir ? » 


« L’obéissance, elle, ouvre à l’humilité sans laquelle 1l 
n’y a pas d'écoute de l’autre. Elle appelle à une totale et 
permanente disponibilité ». Apprentissage, là aussi, qui 
passe par une discipline, par une Prieure, par une règle : un 
rappel important. Quant au célibat... « un africain comme 
moi peut parler de choc culturel. Cela sort des normes de 
la société africaine ; mais qui peut dire ou fixer les limites 
de la normalité ? N'est-ce pas là que l'Évangile nous inter- 
pelle ? Cet engagement est en tout cas pour nous tous un 
appel à remettre notre statut, notre condition entre les 
mains de Dieu. La vie monastique est un appel quotidien du 
Règne de Dieu. Dans la démarche qu’elle représente, tout 
est grâce de Dieu. C’est une grâce dérangeante, exigeante, 
une grâce qui coûte et c’est de cette protestation-là que nos 
sociétés ont un urgent besoin aujourd’hui ». 


SUR LE MODE DE L'ÉGLISE UNIVERSELLE 


Il est clair qu’on ne peut pas réfléchir à la vie monas- 
tique dans la tradition protestante, sans donner place aux 
deux autres grandes traditions chrétiennes, dans lesquelles le 
monachisme continue de fleurir. L'idéal monastique est 
d’ailleurs plus vaste que le christianisme lui-même puisque, 
comme l’a rappelé le Pasteur Hedrich, le bouddhisme l’a vu 
naître en son sein dès le VI® siècle avant Jésus-Christ. 


La vie monastique n'est-elle pas un lieu œcuménique pri: 
vilégié ? C’est autour de cette question qu’ont dialogué dans 
une table ronde animée par le Pasteur Claudette Marquet. 
l’archimandrite Syméon du monastère orthodoxe de Malder 
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Angleterre), Sœur Christiane, bénédictine !, le Père 
fichael Hardy, anglican de Durham (Angleterre) et Sœur 
“vangéline, diaconesse de Reuilly. 


Le Père Syméon ramène d'emblée l'auditoire à l’Église 
idivise et à la nécessité de garder le contact avec nos raci- 
es. « Si l’œcuménisme embrasse non seulement l’espace 
ais le temps, il nous faut remonter à ces tout premiers 
»mps de l'Eglise, à ce IV® siècle, siècle d’or du mona- 
hisme. Et d’abord faire remarquer qu’il y a une continuité 
garder ». Puis le P. Syméon cite le P. Basile, abbé du 
1onastère Stavronikit à l’Athos, réfléchissant sur le peu de 
sultats produits par les efforts théologiques en vue de 
Unité : « si nous interrogions Jésus, il nous donnerait sûre- 
nent la même réponse qu'il a donnée autrefois ‘cette 
spèce-là ne peut sortir que par la prière et par le jeûne’. 
| situe ainsi la démarche œcuménique sur le terrain de la 
ransformation du cœur plutôt que sur celui de la recherche 
tellectuelle. La tâche première du monachisme est de prier 
*our tous les hommes et particulièrement pour tous les 
hrétiens, et de se conformer au Christ ». Ainsi, en tendant 
nsemble vers le Christ-centre, nous nous rapprochons les 
uns des autres, selon l’image chère à Dorothée de Gaza. 

La vie monastique est la transmission, de personne à per- 
onne, d’une vie et d’une vie dans l'Esprit Saint ; mais les 
ïivres peuvent grandement aider ». Et le P. Syméon formule 
e souhait que les milieux issus de la Réforme prolongent 
eurs racines vers un passé plus lointain que le XVI ou le 
KII° siècles, ce qui donnerait l’occasion d’une meilleure 
“compréhension mutuelle. 


» 


En Angleterre, comme sur le continent, la vie monasti- 
que va disparaître avec la réforme de Henry VIIL. Malgré 
‘ela, dit le P. Hardy, les témoins de la spiritualité bénédic- 
ine n’ont pas totalement manqué (Nicholas Ferrar au 

II, les Moraves au XVIII, John Wesley, à la même 
ériode). Mais c’est au XIX® siècle, comme sur le continent 
à encore, que la vie religieuse ressurgit parmi les adeptes 
e la tendance anglo-catholique de l'Église anglicane. Les 
ondations s’inspirent, pour la plupart, des règles de Saint- 
3enoît et de Saint-Augustin. Parmi elles, la Communauté 


- 1. Voir sa contribution p. 57 sq. 
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de la Résurrection à laquelle le P. Hardy appartient comme 
membre de son Tiers-Ordre. 


Un apport essentiel de la vie monastique pour le 
P. Hardy est « sa référence au principe de la catholicité de 
l'Église ». « Discipline de vie, transmission d’un héritage, 
réponse ardente au jaillissement de l'Esprit, telle est la vie 
monastique ». Un questionnaire bref adressé à 15 personnes 
d’Églises différentes par Michael Hardy pour se préparer au 
colloque, a fait ressortir que la prière est le service primor- 
dial que les monastères doivent rendre à l'Église et au! 
monde mais que le témoignage communautaire est lui aussi 
essentiel : « être une communauté de personnes ayant une 
volonté commune qui les lie les uns aux autres, ne gommant 
pas leurs différences mais les rendant capables de s’aimer 
malgré leurs différences », espérance pour une Église 
réconciliée ! » 


Enfin, à travers une relecture de l’expérience spirituelle 
de Caroline Malvesin, fondatrice des Diaconesses de Reuil- 
ly, Sœur Évangéline montre comment cette expérience s’ins- 
crit dans le schéma d’une longue lignée de vocations depuis 
l’aube de l’Église et témoigne de cette ‘mémoire profonde? 
de l’Église indivise. Par ailleurs, l’histoire du monachisme se 
révèle être l’histoire de réformes successives. Semper refor- 
manda est un mot d'ordre commun au monachisme et à la 
tradition protestante. Les sources de ce renouveau se trou- 
vent dans l’EÉcriture — valeur essentielle au monachisme 
comme à la Réforme — à l’école des grands priants (est 
théologien celui qui prie) et dans la grâce toujours à réac- 
cueillir de l'Esprit Saint. « Le protestantisme est bien autre 
chose que la pléiade d’Églises que nous connaissons : il est 
un certain nombre de questions, trois ou quatre, précises, 
vitales pour l'Église universelle et son témoignage : la cen- 
tralité de l’Écriture, le primat de la grâce, la réponse de foi, 
la radicalité évangélique. Les monastères ne sont-ils pas, en 
fait, dans chacune de leurs traditions respectives, les lieux 
où demeurent posées en permanence ces trois ou quatre 
questions vitales ? » 


SUR LE MODE DE LA CÉLÉBRATION ET DE LA BEAUTÉ 


Ce colloque s’est voulu une invitation autant à la ré- 
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lexion qu’à la célébration. La vie monastique est d’abord et 
sssentiellement doxologique. Pour en saisir le sens, et la 
onction dans l'Eglise, il faut y entrer quelque peu. Or la 
ouange de Dieu est étroitement liée à la beauté, laquelle 
+st éducatrice de la foi, et de la sensibilité, théologie, parole 
ur Dieu. 


Au cours d’une conférence publique donnée en soirée au 
emple de l’Annonciation, le P. Syméon a exploré le rapport 
-ntre la spiritualité et la beauté. Quelle beauté ? Certes, 
Oute beauté ne sauvera pas le monde mais seulement, dit 
ostoievsky, « cette beauté terrible et mystérieuse qui sur- 
sit de la lutte du diable avec Dieu dans ce champ de bataille 
qu'est le cœur de l’homme », « une beauté venue d’ail- 
eurs » qui nous revêt, nous transfigure, restaure en nous 
image. C’est cette action de Dieu que, dans la liturgie, 
élèbre l’action de l’homme. C’est elle aussi que l’iconogra- 
he fait apparaître sur l’icône : quelques diapositives com- 
entées le rappellent. 


Le dimanche matin, dans ce même temple de l’Annon- 
iation, au cours du culte paroissial auquel se joignent les 
Jarticipants au colloque, Sœur Myriam, Prieure de la Com- 
munauté des Diaconesses, développe à son tour ce thème de 
« la liturgie, joie de la cité » : la fonction du geste, du signe 
visible, de la voix, des mouvements, des lieux. 


Les Psaumes, icône verbale de l’être humain défiguré et 
transfiguré, qui sont au cœur de la prière monastique 
zomme ils sont au cœur de la prière d’Israël, ont été mis en 
valeur d’une manière originale par une méditation au ser- 
vice de laquelle se conjuguaient la parole, le chant, quelques 
diapositives, la cithare, la danse. C’est d’ailleurs une brève 
chorégraphie sur un texte de l’Ancien Testament (d’après 
Siracide) qui servit d'envoi à la fin de cette rencontre. 


Ë Sur la mezzanine de la salle de conférences, quelques 


uvres d’art réalisées par des sœurs (peintures, en luminu- 
res, photographies) réjouissaient et reposaient le regard et 
l'imagination. 
k% * 


Le Pasteur Chrétien et Sœur Myriam avaient ouvert le 
colloque. Ils l’ont conclu, partageant quelques impressions : 
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ce colloque « a ouvert des espaces de dialogue » entre tous. 
les participants dans leur diversité. « Les paroles qui ont été: 
dites sont susceptibles de rebondir particulièrement au sein 
du Département de Recherche communautaire de la Fédé-| 
ration Protestante ». « Toute notre vocation, dit encore 
Sœur Myriam, doit nous porter à espérer et à servir en actes! 
et en esprit, le Christ de l’Église indivise. Les richesses des 
autres comme nos propres richesses sont appelées à servir 
le corps tout entier ». « Il y a effectivement une connivence 
entre tous ceux et celles qui sont engagés dans cette voca- 
tion particulière, comme le relevait Claudette Marquet à la 
fin de la table-ronde. Les communautés ont-elles une fonc- 
tion de pont entre les Églises ? Il leur est difficile de le dire. 
Mais ce qui frappe, c’est que les membres des communau- 
tés, eux, sont peu à peu gagnés par un esprit d'ouverture, 
un esprit que l’on peut appeler, lui, œcuménique ». 

Tout au long de ce colloque, nous avons compris, sou- 
ligne le Pasteur Chrétien, que la vie religieuse interrogée, 
interpellée, remise en question est signifiante dans le monde 
d'aujourd'hui, que les communautés religieuses sont des 
lieux d’Eglise « qui peuvent contribuer à l’approfondisse- 
ment et au renouveau spirituels auxquels nous aspirons 
tous », mais qu’elles doivent sans cesse « veiller à l’authen- 
ticité de leur vie et assurer leur crédibilité ». 


Sœur Évangéline 


JACQUES ELLUL, 
L'HOMME ENTIER 


C'est là le titre du film de David Guiraud et Serge 
Steyer qui a été projeté les 22 et 23 mars au Carré Seita, 
à Paris. A travers une succession de « vignettes », groupées 

utour de thèmes empruntés à l’œuvre de Jacques Ellul, 
s’exprimaient tour à tour Ellul lui-même, et de nombreux 
intervenants, professeurs, chercheurs, théologiens, français 
Ou américains, qui expliquaient les raisons de l'intérêt 

xtrême qu'ils portaient à la pensée et aux récits de JE. 
Des visages, changeants, mobiles expressifs comme les 
mains de l’homme qui a pu écrire « Si l’homme n'est pas 
dans sa parole, elle est bruit ». Pensée prophétique sur la 
technique, qui a fait progresser matériellement notre mon- 
de, pour mieux emprisonner l’homme dans des besoins sans 
cesse croissants. Réflexion profonde d’une vie entière consa- 
crée aux relations entre l’homme et ce Dieu dont la grâce 
lle libère de la peur inhérente à sa nature même, et lui per- 
imet de mettre en œuvre toutes ses virtualités. 


Un film fascinant, qui ne lâche pas, pendant cinquante 
minutes, l’attention du spectateur, et qui met à sa portée 
lune pensée dont la lecture est parfois rendue ardue par sa 
richesse même. La figure et la pensée d’un héritier des pro- 
phètes de l’ancienne alliance. Merci. 
| Ce film sera diffusé en deux parties par France 2 
les dimanches 17 avril et 15 mai. Il sera disponible en 
vidéo-cassette à partir de cette date. Informations : Produc- 
tions 7-Meromedia, 1, rue Denis-Poisson, 75017 Paris. 


Tél. 45.74.31.24. 
F. MOUSSU 
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J. ATrTALI, Verbatim I (1981-1986), Fayard, Paris 1993, 958 p. 


Plutôt que de nous donner l’évangile de François Mitterrand, | 
Jacques Attali (spécialiste ès citations) a préféré livrer un recueil de 
paroles du président, quelque chose comme la source « Q » (c’est 
ainsi que les exégètes nomment le recueil perdu des paroles de 
Jésus) ; à partir de là, toute polémique est vaine : Varbatim est 
définitivement le meilleur roman de Jacques Attali. 


Philippe FRANÇOIS 


Claire-Lise DE BENOIT L'important c’est l'Enfant, Éditions Ligue 
pour la lecture de la Bible, Lausanne 1993, 232 pages. 


« Priorité aux enfants ! » Telle est la conviction de l’enseignante 
et évangéliste pour enfants pendant plus de quarante ans qui, à tra- 
vers ce livre, s'adresse aux parents, éducateurs, moniteurs et res- 
ponsables d’Eglises pour leur tracer le programme de sa mise en 
œuvre. 


Une première partie, plus de la moitié du livre, est consacrée 
à l'éducation spirituelle des enfants : comment leur permettre d’en- 
tendre la Parole de Dieu, favoriser l’éveil à la foi, leur faire décou- 
vrir les convictions chrétiennes et lesquelles. A toutes ces ques- 
tions l’auteur répond à l’aide de textes bibliques, guidée par sa pra- 
tique de pédagogue et sa conception de la doctrine chrétienne. Une 
deuxième partie traite des institutions responsables des enfants, la 
famille, l’école et l’Église ; elle dit l'importance de la famille tout 
en soulignant que l’évangile peut amener à s’en éloigner, voire à 
rompre avec elle. Ses considérations sont toujours justifiées par des 
citations bibliques. Dans une dernière partie, Claire-Lise de Benoit 
trace le développement psychologique de l'enfant. Elle s’exprime à 
partir de sa propre expérience pédagogique sans chercher appui sur 
des textes bibliques, mis à part le premier chapitre consacré à la 
période pré-natale, embryon et fœtus. 


Deux réflexions, entre autres, viennent à l'esprit: C.L. de 
Benoit se réfère aux textes bibliques à propos de toutes les ques- 
tions qu’elle traite. Elle tente de nous convaincre que la Bible elle- 
même montre qu'il faut débuter l'initiation à la foi chrétienne en 
parlant du Dieu créateur. Elle est dans son droit le plus strict en 
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«choisissant cette entrée en matière avec les enfants. Mais à partir 
de la Bible on peut justifier plusieurs cursus possibles pour l'instruc- 
tion religieuse et aux passages invoqués on pourrait en opposer 
d’autres. La fidélité à l'Évangile n'exige-t-elle pas aussi de faire 
[preuve d'imagination et de créativité en fonction de ce que sont les 
rinterlocuteurs et les temps dans lesquels nous vivons, dans la prière 
et avec l’aide de l'Esprit ? Les textes bibliques nous interrogent sur 
nos pratiques sans nous dicter en toutes choses nos comportements. 


Ce livre est marqué par la nostalgie d’une époque que l’auteur 
évoque comme un temps où la société était chrétienne, les familles 
unies, l'avortement puni comme un crime, la science et la Bible en 
‘harmonie et les enfants élevés dans une saine discipline. A aucun 
moment l’auteur ne paraît s'interroger pour savoir si cette époque 
a effectivement existé en dehors de son propre milieu familial dans 
un canton helvétique protégé. N’est-il pas dommageable pour toute 
pédagogie d’avoir son regard tourné vers un passé mythique plutôt 
que d’accepter son époque et les défis qu’il faut y relever. Notre 
époque est-elle en tout condamnable ? S'agissant des enfants et de 
Vattention qu'il faut leur donner, jamais sans doute on a fait autant 
pour eux, pour leur protection et leur éducation. Malgré cela ils 
sont aujourd’hui encore victimes de la barbarie humaine, mais c’est 
en cela, précisément, que notre siècle, hélas, ne tranche guère sur 
les siècles passés ! 


2 J.-P. MONSARRAT 
Eglise Réformée, Paris 


Claire-Lise de BENOIT, Cette nuit-là, je choisis Dieu (témoignage 
d'Alice van Berchem, 1869-1953), Éditions Ligue pour la Lec- 
ture de la Bible, Lausanne 1993. 


Cet ouvrage est consacré à la grand-mère de l’auteur. A. Van 
erchem fut sans aucun doute une personnalité exceptionnelle. Elle 
a contribué au lancement de la Ligue en Suisse et s’est engagée 
ans les camps d’enfants que cette œuvre a organisés. Elle a de 
bien d’autres manières encore témoigné de son engagement au ser- 
ice de l'Évangile. Mère de huit enfants, elle s’est exprimée sur la 
famille comme sur bien d’autres circonstances qui marquent toute 
xistence de la naissance à la mort. 


C.-L. de Benoit ne nous donne pas une biographie de sa grand- 
ère, il faut espérer que d’autres le feront, mais trace son itinéraire 
pirituel et se fait l'écho, par sa propre plume et par des citations 
A. van Berchem elle-même, de ses convictions, de sa vie spiri- 
uelle et de sa foi. 


Ce livre de réflexions a déjà eu précédemment cinq éditions : 
est dire le succès qu’il a déjà rencontré ! 


(8 J.-P. MONTSARRAT 
| Église Réformée, Paris 
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Michel BouTriER, Mots de passe : Tentatives pour saisir quelques 
termes insaisissables du Nouveau Testament, Cerf (Parole pré- 
sente), Paris 1993. 190 pages, 100 F. 


Le titre est un jeu de mots, qui sont délégués à l’œuvre de l'Es- 
prit Saint. L'auteur souhaite nous faire passer sur la rive que nous 
ne voyons pas d'ordinaire, une sorte de passage avec le Christ de 
la mort à la vie. 


En deux chapitres, Michel Bouttier montre qu'il aime les mots, 
qu’il les veut « bons », ces mots à l’image de l’homme-qui-est-à- 
l’image-de-Dieu. Dans un style rarement difficile, souvent pétillant, 
quelquefois éblouissant, il nous séduit suffisamment pour le suivre 
dans son décryptage, car il nous emmène au cœur de la vie. 


Premier exemple : Au $ II, Bouttier s'interroge sur la manière 
de rendre le mot grec parrhésie, « le fait de tout dire » ; il en 
recherche une traduction possible dans les bibles françaises ; 1l 
trouve alors un échantillonnage d’une vingtaine de termes : ouver- 
tement, publiquement, sans ambage, en toute clarté, avec assuran- 
ce, etc. Il opte pour Liberté de Parole, mais se hâte de lui accoler 
Parole de Liberté ; quatre pistes permettent à Michel Bouttier de 
donner à parrhésie un visage derrière une telle collection de mas- 
ques (les vingt sens repérés) : 1) la voie de la liberté ; 2) l’avenue 
de la hardiesse ou de l’assurance ; 3) l'itinéraire de l’amitié entre 
courage et confiance et 4) comme dernier espace, la plénitude 
d’une parole globale expliquée, transparente. 


Par ce mot, parrhésie, Michel Bouttier souligne ainsi la trajec- 
toire biblique qui a inscrit la grâce d’être homme, c’est-à-dire la 
liberté inconcevable de n'être pas Dieu. 


Le parcours de cet ouvrage nous entraîne alors vers la Paraclèse 
ou la consolation de la terre (exhortation, prédication, réconfort) 
(SIT), si attirante et si actuelle ; la Paradose ($IV), « livraison- 
transmission-tradition », est à elle seule tout un cheminement de 
main en main ; Michel Bouttier note combien il est étrange qu’on 
en soit venu à opposer Évangile et tradition, car l'Évangile est 
transmission. La « crise » ($V) constitue un petit traité aux multi- 
ples splendeurs, qui aborde tous les aspects de la vie (p. 67 à 112) ; 
Jets (SVI), une manière parabolique de traiter la parabole qui nous 
entraîne du « tout comme » au « tout autre », de l'ordinaire à l’ex- 
traordinaire ; Croire ou s’en croire ($VIL), se vanter, sujet de fier- 
té, titre de gloire, prestige, que de facettes dans cette raison d’être 
et de vivre établie en Christ. 


Voici comme second exemple : Sauvés.. de Quoi ? ($VIII) avec 
les tableaux suggestifs des pages 147-149 et leurs 25 applications. 
auxquelles le lecteur pourra ajouter celles qu’il inventera à son 


tour. Le livre se termine par Passage ($IX) et Éloge du Dieu des 
surprises ($X). 


La lecture achevée, nous nous mettons à suivre l’auteur de 
découverte en invention, de mot en mot, sans mot à mot. Chaque 
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mot est ainsi taillé comme une pierre précieuse qui devient un 
tbijou : ses facettes brillent sous les divers éclairages dont il est l’ob- 
Jet. 

Maurice CARREZ 


IFrançois BOVON, L'Évangile et l’apôtre : le Christ inséparable de 
ses témoins, Editions du Moulin, Aubonne 1993. FF 56.00, 
77 pages. 


F. Bovon enseigna le Nouveau Testament à la Faculté de Théo- 
llogie de l’Université de Genève de 1967 à 1993. Voici le texte de 
‘sa leçon d’adieux prononcée le 8 juin dernier, avant son départ 
1pour l’Université Harvard, aux États-Unis. L'Évangile et l’Apôtre, 
‘c’est un peu la clef de voûte d’un édifice construit à force de labeur 
tout au long de ses années d’enseignement, autour de l’œuvre luca- 
imenne : évangile et actes des apôtres. Le texte de cette leçon est 
‘dépouillé de toute note bibliographique ; on ne voit donc pas que 
ices remarques sur l’œuvre de Luc sont fondées sur de nombreux 
‘articles publiés, par exemple, dans deux volumes comme l’Œuvre 
de Luc : études d’exégèse et de théologie (Editions du Cerf Lectio 
Divina, Paris 1987) et Révélations et écritures : Nouveau Testa- 
ment et littérature apocryphe chrétienne (Labor et Fides Le Monde 
de la Bible 26, Genève 1993) sans compter ses études critiques sur 
la bibliographie lucanienne Luc le Théologien : vingt-cinq ans de 
recherches, 1950-1975 (Labor et Fides, Genève 1988, 2° édition ou 
:son commentaire de Luc 1 à 9 (Commentaire du Nouveau Testa- 
ment Illa, Labor et Fides, Genève 1991). On ne peut rendre 
compte de tous ces travaux ici ; mais il faut remercier les Editions 
du Moulin d’avoir préparé ce nouveau texte de F. Bovon qui cons- 
titue une sorte d'introduction aux thèmes favoris de son œuvre. En 
même temps, c’est un texte fort qui décrit une structure fondamen- 
tale des écrits bibliques, l'Évangile ne peut pas être lu sans le 
témoignage des apôtres, et les missionnaires de l’Église racontent 
le passé pour interpréter le présent. 


Cette structure ‘évangile-apôtre’ fonctionne bien au milieu du 
II° s. quand circulent les collections de lettres apostoliques de Paul 
et les collections de paroles évangéliques encore indépendantes les 
unes des autres. On peut quand même se demander quelle est la 
part de l’œuvre lucanienne dans le fonctionnement de ce schéma et 
surtout si ce schéma est vraiment contemporain de l’œuvre luca- 
 nienne elle-même. Mais il faut rendre hommage à F. Bovon de par- 
courir tout le N.T. et même la littérature chrétienne ancienne en 
général afin d’immerger les textes bibliques dans les conflits d’au- 
torité autour des figures apostoliques, dès la fin du 1° siècle. 


Deux autres contributions complètent ce fascicule, l’un ‘Tradi- 
tion et nouveauté’ propose le texte d’une conférence inédite sur la 
nouvelle naissance selon les textes évangéliques, et l’autre ‘La Sei- 
‘gneurie du Christ sur l’univers’ reprend un article d’un cahier bibli- 
que de Foi et Vie (1986) sur le rôle du Christ dans la création. On 
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aurait tort de prendre ces pages pour un testament, car F. Bovon , 
continuera son œuvre outre-Atlantique ; on lit ces bonnes pages 
aussi comme un propos pour militants chrétiens : « L'Eglise est la 
zone libérée de la nouvelle création qui regénère et non bouscule | 
l’ancienne. Militants de la zone libérée, nous pouvons organiser la 
résistance des territoires occupés et le sauvetage des terres 
oubliées » (p. 74). 


J.-D. DUBoIS 
E.P:H:E. Paris 


François BOVON, Révélations et Écritures, Nouveau Testament et 
littérature apocryphe et chrétienne. Labor et Fides (Le Monde 
de la Bible n° 26), Genève 1993, 298 pages. 


Cet ouvrage appartient à un genre qui décourage le recenseur : 
un recueil d’articles. Un seul est inédit. Deux sont indiqués comme 
étant inédits en français. 


Deux études sont consacrées à Paul. Bovon tente d'établir que 
Ga 1,4-5 est une formule pré-paulinienne, qui s’ajouterait à celles 
plus connues (1 Co 15, Ph. 2 etc.). Un second travail montre com- 
ment Paul transpose pour l’homme nouveau l'autorité de la Loi, 
convaincu d’en retrouver le sens originel. 


Luc fait l’objet de trois articles : le « rôle des Écritures » à pro- 
pos des récits de la tentation et de la multiplication des pains, 
l’étude du « flou » des prophéties qui figurent dans les récits luca- 
niens, et l’article qui est inédit et auquel je m’arrête brièvement : 


C’est un commentaire du texte lucanien qui évoque « la pluie 
et le beau temps » que les auditeurs de Jésus savent prévoir alors 
qu'ils se refusent à regarder en face ce qui se passe sous leurs yeux 
(Luc 12,54-56). Bovon observe notamment que les signes météoro- 
logiques donnés en exemples correspondent en fait à un climat qui 
est celui des rives de la Mer Egée et du nord de la Méditerranée 
plutôt que de la Palestine. En reprenant un récit qu’il hérite de la 
tradition qui le précède, Luc a le souci de l’adapter à ses lecteurs 
pour qu’ils comprennent qu’il y a là aussi un enseignement pour 
eux. Cet article illustre le propos des travaux réunis dans cet ouvra- 
ge : analyser « la manière dont l’apôtre Paul, Luc l’évangéliste… 


ont compris, transmis et enrichi la parole du Christianisme nais- 
sant ». 


L'épitre aux Hébreux (Le Christ, la foi et la Sagesse), la pre- 


mière de Pierre (foi et religion populaire) et l’Apocalypse sont trai- 
tés dans la troisième partie. | 


Quatre articles sont consacrés à des thèmes : pratiques mission- 
naires et communication de l’Évangile..., connaissance et expé- 
rience de Dieu, les premières éthiques chrétiennes. 


L'ouvrage se termine par quatre études sur la littérature apocry- 
phe chrétienne. Notons en particulier celle consacrée aux. 
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cies apocryphes des apôtres. Ces récits ont eu pendant longtemps 
in succès considérable dû en partie au fait que ne figurant pas au 
1ombre des livres saints, ils ne se trouvaient pas réduits à une lec- 
ture liturgique et échappaient à l’autorité des clercs. Il est vrai que 
Progressivement la censure ecclésiastique les a réduits à peu de cho- 
se. Bovon plaide pour que les protestants, sous prétexte de fidélité 
1 la Réforme, ne dédaignent pas le témoignage rendu jusque dans 
e martyre par les apôtres et les saints et les récits qui en traitent. 


Une fois de plus nous pouvons recevoir avec reconnaissance des 
travaux de F. Bovon. 

$ J.-P. MONSARRAT 

Eglise Réformée, Paris. 


‘A.-L. BRUGGER GRATALOUP, Au commencement était l’image (pré- 
face de Gabriel-Philippe Widmer), Labor et Fides, Genève 
92013" p. 


On note ces derniers temps au sein du protestantisme franco- 
hone une certaine tendance à la réhabilitation de l’image : des 
uteurs comme Pierre Prigent ou Jérôme Cottin ont tenté de mon- 
trer à l’aide d'exemples historiques que le christianisme (y compris 
le protestantisme) aurait tort de se priver de l’image comme mode 
expression. Sous un titre volontiers provocateur, l'ouvrage de 
me Brugger Grataloup peut être classé dans cette tendance, mais 
ontrairement aux apparences (le parrainage appuyé de 
G. Ph. Widmer ; l’éditeur), Au commencement était l’image n’a 
rrien à voir avec le protestantisme et très peu avec la théologie (au 
sens traditionnel du terme) : c’est de mystique qu’il est question 
dans ces pages, entre Hans Urs von Balthasar et ère du verseau. 
Toute la difficulté à laquelle se heurte l’auteur, farouche partisane 
«de la pensée par l’image, est de concilier dénonciation de la pensée 
logico-déductive et conceptualisation discursive d’une expérience de 
l'image : autant dire la quadrature du cercle. Une approche réso- 
lument poétique ou alors phénoménologique (à défaut d’image) 
jaurait sans doute permis au lecteur qui ne connaît pas personnel- 
lement M"° Brugger Grataloup de mieux saisir ce que peut repré- 
senter un surgissement « d'images cathédrales », notion (on n'ose 
écrire « concept ») centrale de l'ouvrage. 


Philippe FRANÇOIS 


| 
| 


Les cahiers liturgiques, n° 3, VII-1992. Introduction à la Théopoé- 
tique II. Genève, case postale 2539 CH 1211-Genève 2. FF 80. 


__ Cette revue bilingue (français-anglais) paraît tous les neuf mois. 
L'hymnologie et la musique y occupent une large place, dans la 
mesure où « une écoute sanctifiée, une recherche du sacré dans la 
musique demeurent source vivifiante depuis les temps les plus recu- 
lés » (Joëlle Gouel, Éditorial). La recherche liturgique est d’abord 
présentée de façon percutante et synoptique, sous la forme de sept 
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thèses rappelant qu’elle est fondée sur les Saintes Écritures ; qu’elle | 
est prise de conscience et de concrétisation de la foi ; mise en; 
œuvre de l’exégèse biblique ; recherche de l'unité ; élan du cœur. 
et de l’esprit ; communication et échange, et, finalement, approfon- | 
dissement et application de la connaissance de Dieu par sa Parole. | 
Tel est le programme proposé à partir du constat que la vocation | 
liturgique tend à disparaître, alors que, dans les temps bibliques, | 
«il s'agissait d’une double vocation de prêtre et de musicien » (cf. 
Néhémie). 

En plus des rubriques : informations (activités, tables rondes), 
recensions de livres, choix de textes et de mélodies, on notera l’ar- 
ticle Israël, cantus Dei. J. Gouel rappelle la vocation d'Israël, peu- 
ple appelé à la louange, ayant consacré son chant et sa poésie à. 
Dieu en réponse à son appel. Se fondant sur des sources bibliques, 
l’auteur montre comment l’Imago Dei rétablit le cantus Dei de la 
nouvelle alliance. Deux versets (I Pierre, II, 5-6) et des extraits de 
Psaumes sont commentés en- paraphrasant, avec une connotation 
musicale, certaines expressions. Dans son identification du Cantus 
Dei, J. Gouel montre que la « personne-chantre », « pierre vivante 
individuelle deviendra maison spirituelle » (p. 91) et « communauté 
sacerdotale offrant des sacrifices de louange ». En conclusion, l’ac- 
cent est mis sur la théologie de la louange. 


La Vue d'ensemble sur l’hymnodie chrétienne porte sur l’Angle- 
terre au XX° siècle, après un rappel de l’influence exercée par le 
chant dans les chapelles des collèges anglais au XIX® siècle et sur 
les recueils actuels, qui témoignent de l’attachement des Anglais au 
chant d’assemblée. Aux États-Unis, de nombreux recueils de can- 
tiques circulent ; le langage se fait plus œcuménique. Quant aux 
tendances contemporaines, elles se manifestent dans la reprise de 
mélodies grégoriennes, de chorals luthériens, de Gospelsongs, sans 
oublier l'impact du folklore américain. 


Cette revue, d’une haute tenue intellectuelle, a le mérite d’as- 
socier des préoccupations théologiques, liturgiques, hymnologiques, 
qui restent proches des fondements bibliques, tout en tenant 
compte de la situation et des problèmes religieux et sociologiques 
de notre temps. 


Édith WEBER 


Maurice CARREZ (avec la collaboration de Claude Wiéner), Dic- 
tionnaire de culture biblique, Desclée de Brouwer, Paris 1993. 
356 pages + cartes. 


Enfin ! un ouvrage qui annonce un tournant décisif dans la 
conception des dictionnaires bibliques pour grand public, et même 
l’amorce avec brio, encore qu’il le fasse en laissant affleurer un 
léger soupçon de timidité, mais qui néanmoins honore tout à la fois 
ses auteurs et leur éditeur. Soupçon qu’éveille — je n’y peux rien 
— la typographie elle-même du titre, qui utilise des caractères dif- 
férents, ou de taille inférieure, pour les deux mots inclus entre le 
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le premier et le dernier. Et qui laisse entendre que le dictionnaire 
(qui nous est ainsi proposé n'est de culture biblique qu’en restant 
avant tout un dictionnaire biblique. Ce n’est pas tout à fait un dic- 
ttionnaire culturel de la Bible. Aussi les ajouts d’ordre culturel ne 
«concernent-ils qu’un certain nombre d'articles, les autres entrées 
«conservant à ce volume une allure plus ou moins traditionnelle, 
ibien qu’elles aussi tiennent compte du but qu’il cherche à atteindre 
‘autant que du vide que, dans une perspective culturelle, il veut 
«combler. 


Face au déferlement scientifique de nos connaissances, le but est 
‘évidemment d’en mettre la somme à la portée du grand public, 
‘dans un ordre alphabétique et qui mêle noms propres ou communs 
‘aussi bien qu'idées ou notions et doctrines, le tout saisi, pour ainsi 
‘dire, sur fond de toile culturel. Mais, sans doute, c’est aussi sur le 
vide à combler qu’a voulu porter le pari de Maurice Carrez et son 
‘collaborateur, Claude Wiéner. Notre patrimoine, nous en avons au 
mieux retenu la dimension culturelle plus que sa dimension religieu- 
se. On ne sait plus grand chose du thème biblique illustré par telle 
‘ou telle œuvre d'art. Si l’on pratique encore la musique de Bach 
‘ou de Haendel, la Bible n’inspire plus, comme jadis, nos peintres 
ou nos sculpteurs et moins encore nos romanciers ou nos drama- 
turges. Elle n’en a pas moins laissé des traces, et c’est à leur dépis- 
tage que sont consacrés les commentaires culturels appropriés qui 
sont rajoutés aux entrées qu'ils concernent, et pour lesquels nous 
voici, désormais, tributaires du savoir encyclopédique de Maurice 
Carrez. 


Outre ses 1200 entrées et un tableau chronologique ainsi que de 
nombreuses cartes, l’ouvrage comporte une table synoptique des 
évangiles (empruntée à sœur Jeanne d’Arc) et maint autre appareil 
destiné à l’affinement d’une culture biblique. 


Gabriel VAHANIAN 


Paul CHRISTOPHE, Vocabulaire historique de culture chrétienne, 
Desclée, Paris 1991. 313 pages. 


Ce petit dictionnaire offre quelques définitions simples de ter- 
mes liés à la culture religieuse chrétienne. Dans le monde scolaire 
où l’on peut s’apercevoir que, selon certains, Pâques pourrait avoir 
lieu un lundi à cause de l’expression « lundi de Pâques », il n’est 
pas inutile de proposer un tel instrument de travail. Îl servira aussi 
bien pour les cours d’histoire que de littérature ; mais il rendra 
aussi service aux catéchètes ou aux étudiants. Classé par ordre 
alphabétique, chaque article propose une ou deux phrases de défi- 
nition, avec un renvoi à une période historique ou une matiére : il 
peut s’agir de liturgie, d'institutions ecclésiastiques, monastiques, de 
termes de loi médiévaux, d’architecture, ou même de protestan- 
tisme. On s’étonnera peut-être de la diversité du champ couvert, et 
du caractère parfois tellement technique de quelques termes qu’on 
s’imagine mal vouloir chercher dans un tel vocabulaire le terme en 
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question : ex. p. 105-107 diacre, diacre (cathare), dialectique, dias- 
pora, diataxis, dicastère, dictatus papae, didascale, didascalée, diè- 
te, digeste, dîmes, dîmes inféodées, dîmes de charnage, dîmes gras- 
ses, dimes menues ou vertes etc. On louera l’auteur d’avoir inclus 
un certain nombre de termes touchant la religion juive et l'islam. 


J.-D. DuUBoIS 
E PH.E "Paris 


Oscar CULLMANN La nativité et l'arbre de Noël, Éditions du Cerf, 
Paris 1993. 


Cullmann a traité du problème historique de la fête de Noël une 
première fois en 1947, dans un volume traduit en français en 1949, 
épuisé en 1988. C’est face à un manque dans ce domaine historique 
qu’il donne en 1993 une forme nouvelle à son étude en y ajoutant 
la question de l’origine de l’arbre de Noël. D'entrée, l’a. affirme 
que la fête chrétienne de Noël est en étroite parenté avec les cou- 
tumes. 


Dans une première partie, Cullmann rappelle le total désintérêt 
des églises des premiers siècles sur la naissance de Jésus. L’impor- 
tant pour le monde chrétien résidait dans la mort et la résurrection 
du Christ ; mais dès le début du 4° siècle, les interprétations chro- 
nologiques de la vie de Jésus semblent foisonner et se contredire. 
Par exemple, dans l’évangile de Luc, la mention des bergers pas- 
sant la nuit à la belle étoile placerait, pour des raisons météorolo- 
giques, la réalité de la crèche entre mars et novembre. 


Une dispute théologique obligera les institutions à se préoccuper 
de Noël et à en fixer la date. En effet, un courant hérétique affir- 
mera que Christ est « épiphanie » (c’est-à-dire manifestation de 
Dieu) dès son baptême et qu'auparavant Dieu n’était pas incarné. 
Dans ce sens, on en déduirait que messie est bien une fonction 
(d’envoyé) et non une nature. 


Cullmann mentionne également que les dates des 25 décembre 
et 6 janvier se doublent de fêtes païennes ; celles-ci s’appuyant sur 
des phénomènes cosmiques seraient signe de la relation entre la 
révélation chrétienne et la nature entière (calque du soleil invaincu 
sur le soleil de Justice, Malachie 4,2). Séparant la fête de Noël de 
celle de l’épiphanie, les églises, dès la moitié du 4° siècle, ont voulu 
prouver que Jésus serait bien né soit le 25 décembre, soit le 6 jan- 
vier, au lieu de se contenter d’une pensée théologique proclamant 
qe le Christ est lumière du monde, sans souci de date, ni de chro- : 
nologie. 


Dans une seconde partie, Cullmann traite de la coutume de l’ar- 
bre de Noël. Établissant le lien entre l’arbre du paradis (histoire de 
la chute) et l’arbre de vie (rédemption apportée par Christ), il pré- 
cise que la coutume est précédée d’une forme antérieure chrétien- 
ne ; la relation entre le salut et la création. C’est ainsi que l’arbre 
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de Noël deviendra un sapin (toujours vert signifie immortel) et de 
surcroît décoré dès le début du 16° siècle en Alsace ; les pommes 
((chute d'Adam et d’Eve), l'or (cadeau des rois mages), les bougies 
((la lumière luit dans les ténèbres), les hosties (arbre de vie), plus 
tard les petits gâteaux... Le sapin décoré est, toujours selon l’a. « le 
«symbole qui nous mène à la parole de Dieu ». 


En une centaine de pages de vulgarisation et aisées à lire, cet 
«ouvrage de Cullmann est à acquérir ou à offrir à tout moment de 
IPannée (pas seulement en période de Noël) pour permettre à cha- 
«eun des croyants de relativiser les affirmations historiques et de s’en 
{tenir à une pensée de libre interprétation fondant sa foi sur le sens 
set non sur l’histoire. 


R. GIGANDET 
Base aérienne, Mont-de-Marsan 


Brigitte DONNET-GUEZ, Grammaire de l’hébreu, simple et pratique. 
Vera Pax, Montpellier 1993. 


Quiconque enseigne l’hébreu mettra tôt ou tard à la disposition 
‘de ses étudiants un document qui leur servira d’aide mémoire. C’est 
‘ce qu’on peut attendre de ce manuel, effectivement « simple et pra- 
tique » comme l'indique son titre. En revanche, qu’on ne compte 
[pas y trouver un guide pour apprendre l’hébreu en solitaire, la 
barre est placée trop haut, conséquence de la gageure de couvrir 
‘à la fois le champ du texte biblique et celui de l’hébreu moderne : 
:« Qui trop embrasse mal étreint ». D'autre part, certains choix 
didactiques semblent malheureux. Par exemple les termes gramma- 
ticaux en trop grande proportion en hébreu, complication inutile 
‘pour un(e) débutant(e), de même que les désignations « passé », 
« présent » et « futur » dans la grammaire d’une langue qui, pré- 
cisément, fonctionne en dehors de ces catégories (à moins de 
renoncer à la prétention de servir à l’étude de l’hébreu biblique). 


Les Éléments bibliographiques qui terminent l’ouvrage surpren- 
nent : à la suite des trois seuls titres de grammaires hébraïques 
(dont deux en hébreu) figure La langue hébraïque restituée de 
Fabre d’Olivet. La date d’édition de 1991 qui est indiquée ne doit 
pas tromper : l’ouvrage date de 1816. Il faut exprimer ici le regret 
que l'inspiration que l’auteur de cette grammaire y trouve ne l'ait 
pas incitée à mieux rendre justice aux intuitions géniales de cet 
auteur méconnu. Des travaux contemporains de linguistique quan- 
titative sur les digrammes initiaux des racines verbales de l’hébreu 
éclairent d’un jour nouveau les arborescences radicales de l’hébreu, 
occultées depuis le Moyen Âge par le modèle des grammaires de 
l'arabe. Une meilleure exploitation, même partielle, de cette veine 
aurait fait de cette nouvelle grammaire un ouvrage remarqué. 


Bernard KELLER 


4 | . . 
| Université des Sciences Humaines, Strasbourg 


nt 
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Eugen DREWERMANN, Dieu guérisseur : la légende de Tobit ou le 
périlleux chemin de la rédemption, Éditions du Cerf, Paris 1993. 
FF 69.00, 118 pages. 


Fable (puisque sur le même thème on en trouve une chez Eso- 
pe), roman populaire (comme le suggère la T.O.B.) ou conte de 
fée (à quoi Drewermann l’assimile), le livre de Tobit ne fait partie 
de la Bible ni pour les juifs ni pour les protestants, mais seulement 
pour les catholiques. Apparemment calqué sur un récit largement 
diffusé dans le monde d’alors, la légende de Tobit relate l’histoire 
d’un juif pieux en exil, qui veut inculquer à son fils l’enseignement 
d’une tradition entravée et heurtée par des coutumes locales peu 
propices à sa mise en pratique. 


Par l'interprétation psychanalytique qu’il en offre, Drewermann 
enfonce un premier clou : habitués à lire la Bible comme un recueil 
d'histoire, nous privilégions la raison au détriment de la psychè, 
comme si la seule réalité des faits pouvait et devait l'emporter sur 
la vérité. Pour Drewermann, il est grand temps que la psychologie 
des profondeurs prenne la relève de la critique historique en tant 
que grille de lecture ou, à tout le moins, corrige la séduction qu’elle 
exerce en monopolisant le texte biblique, en piégeant notre piété, 
en nous faisant perdre nos rêves. Un livre comme celui de Tobit, 
si « inactuel [qu'il soit] à toutes les époques », reste pour autant 
«ce qu'il a toujours été » ; il reste « actuel dans tous les moments 
de crise aiguë de la foi » (p. 41). 


Deuxième clou : il est aussi vrai de dire : c’est nous qui nous 
sauvons nous-mêmes (psychologie des profondeurs), que de dire : 
c'est Dieu qui nous sauve (religion). Tout l’art et la méthode de 
Drewermann consiste à affirmer ces deux propositions sans que 
l’une éclipse l’autre, du moment qu’au fond il n’existe entre elles 
aucune différence (p. 100). « En surmontant la peur qui barre sans 
cesse le chemin de notre vie, nous pourrons parvenir jusqu’au but, 
jusqu’à la découverte de Dieu. Nous serons alors en harmonie avec 
nous-mêmes, et notre foyer deviendra le lieu où « l’ange de Dieu », 
Dieu en tant que sauveur, se révèle dans la force de notre être pro- 
pre » (p. 95). 

Gabriel VAHANIAN 


Études Schweizeriennes n° 4 (Automne 1993). 


Dans le quatrième numéro de sa revue annuelle, l'Association 
Française des amis d’Albert Schweitzer publie les actes des collo- 
ques de Kleebach (juillet 1992 : « Albert Schweitzer et les religions 


du monde ») et Gunsbach (automne 1993 : « La notion d'énergie. 


éthique »). Elle y joint d’intéressants inédits, parmi lesquels des 
sermons de Lambaréné et des lettres illustrant la réception de la 
théologie de Schweitzer en France. 


Les éditeurs comme les conférenciers insistent à raison sur la 
pensée et le profil théologique d’Albert Schweitzer, qu’auraient 
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occulté les images du docteur de Lambaréné et de l'interprète de 
Bach (voir pp. 9,20,63...). Mais pourquoi alors mettre en exergue 
(p. 16) une citation de K. Barth qui paraît opposer théologie (« une 
sorte de luxe») et engagement éthique en affirmant que 
« Schweitzer [a] choisi la meilleure part [...], et avec lui tous ceux 
ui ici et là, sans aucune réflexion théologique, tentent de secourir 
es malades, de nourrir des affamés ou de donner un foyer à des 
enfants abandonnés » (p. 16) ? L'étude consacrée à « la religion 
hez Albert Schweitzer » montre, au contraire, qu’il n’y a pas d’ex- 
clusive chez Schweitzer, mais la conjonction de la théologie et de 
da spiritualité avec une éthique du service (pp. 20-29). 


Malgré la publication d’une traduction inédite du premier cha- 
pitre de la Geschichte der Leben-Jesu Forschung (pp. 102-112), on 
regrettera que soit un peu délaissé l’historien du Nouveau Testa- 
ent que fut A. Schweitzer et l’inexactitude des propos introductifs 
en la matière (p. 9) : ils donnent à penser que l’école formiste 
sserait de peu antérieure à 1960, alors que ses travaux datent du 
début des années 1920. Schweitzer lui-même, il est vrai, n’a pas 
suivi l’évolution de la recherche postérieure à 1918 et continue 
(dans un billet à un profane, certes) en 1960 de défendre l’antério- 
rité de Matthieu ; il présente aussi sa Geschichte comme la réfu- 
tation définitive des thèses des mythologues (p- 148), oubliant le 
crédit trouvé par les thèses d’un Couchoud et leur rejet par Mau- 
rice Goguel. 


L'ensemble de ce numéro n’en est pas moins riche et stimulant. 
(On attend la prochaine livraison avec impatience. 


Matthieu ARNOLD 


.Jean FABRE, Les repères de l'Empereur Jaune : Fondements de 
l’acupuncture et clés taoistes de la connaissance, Pardès, Pui- 
seaux 1993. FF 158. 284 pages. 


Une caricature vaut souvent mieux qu’un portrait. En l’occur- 
rence, la caricature est ici celle qu’avec mépris comme avec une 
rancœur à peine contenue, Jean Fabre se complaît à tracer de l’Oc- 
cident et que sous la houlette de René Guénon ou Marcel Granet, 
sans parler du plus que douteux Julius Evola dont il fait un maître 
à penser, il contraste avec le portrait de ce qu'il appelle la Tradi- 
tion, avec un grand T, s’il vous plaît, puisqu'il s’agit de celle mise 
en valeur par l’antique sagesse de la Chine, patrie de l’acupuncture. 
Qu'il y ait ou non un rapport entre cette sagesse et l’acupuncture, 
suffit-il qu’on soit un spécialiste de celle-ci pour qu’on soit égale- 
ment autorisé à parler de celle-là ? En tout cas, l’esquisse qui nous 
en est offerte me paraît plutôt mal chevillée, Jean Fabre étant 
manifestement plus à l’aise avec ses aiguilles qu'avec sa plume et 
surtout la pensée qu’elle doit véhiculer. Même là où parfois elle 
n’est pas dépourvue de justification, sa critique de l’Occident son- 
nerait moins faux si, toutefois, il ne confondait, de façon rédhibi- 
toire pour sa thèse, cosmologie et ontologie (ou ce qui en tient 
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lieu), et ne ramenait en conséquence l'éthique à la mystique d’un 
âge d’or à l’aube de la mémoire, voire avant que la civilisation et, 
plus exactement, l'Occident, n’en ternissent la mémoire. 


A quoi, par exemple, fait-il allusion quand il écrit que « l’en- 
semble de la pensée religieuse repose en Occident sur la dualité 
manichéenne de l’âme et du corps » ? Le médecin qu'il est n'en 
fait-il pas autant quand, dût-il à la limite vouloir soigner l’âme, il 
commence par en soigner le corps ? Glissons. Aucune de ces ques- 
tions et bien d’autres concernant ce dualisme dans lequel on fige 
l'Occident n’embarrassent notre médecin apparemment blasé de 
soigner les corps. Ni ne l’empêchent, quelques lignes plus loin, de 
prôner le Yin et le Yang, et de dénoncer tout au long de son livre 
« la dégradation spirituelle [de l'Europe] au temps de la prétendue 
Renaissance et de la Réforme ». Jean Fabre rétorquera sans doute 
ici que Yin et Yang, « opposés » quoique « complémentaires », 
sont des symboles. Et que, de plus, « la nature tout entière était 
ainsi, pour nos ancêtres, un symbole des réalités transcendantes ». 
Possible. Mais alors on éviterait le dualisme en le remplaçant par 
un monisme. Qu’à cela ne tienne, Fabre n'entend les nuances que 
si elles font un bruit de bottes. Et peu lui chaut pourvu que s’en 
exhalent des relents à la fois d’intégrisme hiérarchiste et gnostique 
et d’autoritarisme conformiste et élitiste, et qu’en outre se profile 
un système qui, raidissant la sagesse du Tao, en détourne l’ensei- 
gnement sous le couvert d’une apologie de l’acupuncture, elle- 
même servant de caution à quelque idéologie surannée. Pourtant, 
on le sait : le Tao est un principe d’ordre. Pas d’ordre nouveau. 


Quant à l'Empereur Jaune du titre, il s’agit de l'inventeur de 
l’acupuncture. Bien sûr, il en est question dans ce livre où, tout 
compte fait, et l'Empereur et l’acupuncture, tout comme le Tao, ne 
sont là que pour servir d’attrape-nigauds à un docteur de la Faculté 
de médecine de Marseille, atteint du virus de l'Empire Céleste et 
sa primordiale Tradition, et qu’à son insu — je veux bien le croire, 
mais alors, c’est, hélas ! bien pire — il trafique en jouant des cou- 
des pour se hisser au rang de gourou, si la place n’est pas déjà 
prise. 

Gabriel VAHANIAN 
Université des Sciences Humaines, Strasbourg 


Darrell J. FASCHING, Narrative Theology after Auschwitz : from 


Alienation to Ethics. Fortress Press, Minneapolis 1992, 198 pa- 
ges. 


Sans doute, Darrell Fasching n'est-il pas le premier à dénoncer 


les sources chrétiennes de l’antisémitisme, ni non plus le premier à. 


souligner que cet antisémitisme a, de propos délibéré, fait partie 
intégrante du christianisme. La liste des docteurs de l’église qui en 
sont coupables est accablante. De saint Augustin à Luther en passant 
par l’incomparable saint Jean Chrysostome, y figurent nombre de 
maîtres de la pensée chrétienne, et qui passent pour les meilleurs. 
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Et qui, tous, défendent la vraie religion — fût-ce parfois au nom 
du même Dieu. 


Pourtant, même les guerres de religion n’ont rien de commun 
avec la persécution des juifs, sans parler de la solution finale qu’Hi- 
Itler avait envisagée pour la question juive. Malgré les hostilités 
\confessionnelles, au fond on savait pertinemment qu'il n’était vrai- 
ment pas nécessaire, pour un protestant, d’être anticatholique, ou 

pour un catholique d’être antiprotestant. Tout simplement, de part 

et d'autre, on ne pratiquait pas ce qu’on prêchait. Dans le cas de 
l'antisémitisme, il en va tout autrement : à l’encontre du judaïsme, 
on à bel et bien mis en pratique ce qu’on prêchait du haut de la 
chaire. Loin d’être l'effet pervers d’un détournement du christia- 
nisme, l’antisémitisme se love au cœur même de l’église, si ce n’est 
dans l’enseignement qu’elle prodigue avec la caution du Nouveau 
Testament. 


Fasching n’a pas de peine à montrer que Jésus lui-même n’est 
ce qu'il est au regard des chrétiens qu’en raison de ce qu’il est par 
le fait qu'il se rattache au judaïsme bien plus qu’il ne s’en détache. 
Il montre aussi que c’est précisément le caractère indissoluble de ce 
lien que le christianisme, tôt dans sa carrière, a refusé d’accréditer. 
Le christianisme se propage au fur et à mesure qu'il propage son 
horreur des juifs, s’il faut qu'il soit la seule religion. Devenu into- 
lérant, il ne peut tolérer l'étranger qui est dans ses portes. Et, ne 

ouvant ainsi tolérer l’autre, et moins encore son autre qu'est le 
juif, il 1ra jusqu’à Auschwitz — jusqu’à montrer enfin qu'il ne peut 
tolérer même le Tout Autre. 


La persécution des juifs n’est qu’un aveu. L’aveu d’un christia- 
nisme qui ne sait pas comment s’y prendre avec un Dieu qui, en 
abandonnant ce juif qu'est Jésus, abandonne l’homme à lui-même : 
n'ayant jamais pu saisir cette idée d’un Dieu qui ne veut pas servir 
de miroir à l’homme, les chrétiens se rattrapent en faisant du juif 
un déicide et, du judaïsme, une religion dépassée par le christia- 
nisme. 


Ce mythe du dépassement du judaïsme par le christianisme, 
Fasching le démolit non sans en avoir au préalable montré l’ab- 
sence de fondement scripturaire autant que ses funestes conséquen- 

ces au cours des siècles. Bien que saint Paul dise exactement le 
contraire, on a vu dans l’église l’accomplissement de la promesse 
faite à Israël. En réalité, pour que domine l’église, il fallait 
qu’Israël soit caduc — quitte à ce qu’elle se méprenne totalement 
tant sur la personne et l’œuvre du Christ que sur le rapport du 
chrétien au juif. 

_ Il ne suffira pas, au christianisme, qu’Israël soit dépassé. Il fau- 
dra qu’il soit couvert de mépris. Or on ne méprise pas l’autre. Ce 
n’est jamais l’autre qu’on méprise quand on méprise quelqu'un. On 
se méprend soi-même. 


Un christianisme qui enseigne le mépris du juif est un christia- 
nisme qui n’a pas le sens de l’altérité — moins encore celle de 
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Dieu. Il veut au contraire un Dieu à son image, un Dieu auquel 
il pourra obéir et, même, aveuglément. À défaut du courage, ce 
courage d’être qu'est la foi, comme disait Tillich. Car Dieu, notam- 
ment le Dieu de l’Ancien Testament, n’est pas un Dieu qu’il suffit 
de croire. Encore faut-il l’oser. Les Juifs, qui ont un mot pour cela 
— chutzpah — ne se contentent pas de protester de leur foi en 
Dieu, ils la contestent : elle est un défi de Dieu, ce Dieu qui ne 
revient pas sur sa promesse. 


Sans cela, comment le christianisme aurait-il pu venir au 
monde ? 


Gabriel VAHANIAN 


Justice, Paix, Sauvegarde de la Création, Réflexions pour en vivre, 
Éditions Oberlin, Strasbourg 1993, 139 p. 


Le Rassemblement Œcuménique Européen « Paix, Justice pour 
la création entière » a été un moment fort de la vie des Eglises. 
Pourtant, ce genre de manifestation est souvent plus médiatique sur 
le moment, qu’efficace dans le temps. C’est afin de prolonger les 
réflexions ébauchées, que le Conseil Permanent des Eglises Luthé- 
riennes et Réformées vient de publier aux Editions Oberlin un petit 
ouvrage destiné à prolonger l’engagement des chrétiens dans ce 
processus. 


Dans une telle entreprise, les défis ne manquent pas. Pour com- 
mencer, il s’agit de faire connaître à des non-spécialistes la nature 
exacte des réflexions élaborées à Bâle en 1989. Tâche difficile, sur- 
tout lorsque le lecteur est sans cesse invité à se reporter au docu- 
ment final du rassemblement. Ensuite, et les auteurs ne manquent 
pas de le reconnaître à plusieurs reprises, les Eglises ne sont pas 
toujours armées pour traiter des sujets aussi techniques et com- 
plexes que les économies d’énergie, la pollution des déchets, la 
réduction de la violence quotidienne, les dépenses militaires etc. 
Les pistes ébauchées sur chacune de ces grandes questions laissent 
le lecteur sur sa faim pour finir par lui donner la nausée au sens 
sartrien du mot. Les Églises ont-elles encore quelque chose à dire ? 
C’est bien là le problème, ce ne sont pas les compétences techni- 
ques qui manquent, mais plus dramatiquement une compétence 
théologique. À regarder le décalage entre les problématiques et le 
fonds culturel dans lequel les Églises puisent leurs réflexions, on ne 
peut que s’effrayer de l’ampleur du gouffre. 


Ce fonds est aujourd’hui embourbé dans des catégories qui per- 
mettent tout au plus d’entrer en conflit avec le monde moderne, en 
aucun cas de le subvertir, ou plutôt de l’investir, d’où ce sentiment 
de malaise à la fin de l’ouvrage. Le croyant est-il condamné à être 
toujours en retard d’un monde ? 


S'il est nécessaire de ne pas laisser le monde en faire à sa guise, 
si nous voulons être prophétiques et ne pas laisser les technocrates 
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remplacer les grands-prêtres, les Églises doivent au plus vite repen- 
sser leur propre attirail linguistique et conceptuel, d’autant plus qu’il 
faudrait se demander ce que représente encore le christianisme 
«dans ce monde devenu pour lui étranger, « car les enfants de ce siè- 
tele sont plus prudents à l’égard de leurs semblables que ne le sont 
lles enfants de lumière » (Luc 16,8). 


Philippe AUBERT 


LE LEIMGRUBER, M. SCHOCH (éd.), Gegen die Gottvergessenheit : 
Schweizer Theologen im 19. und 20. Jahrhundert, Éditions Her- 
der, Bâle/Fribourg/Vienne 1990, 688 p. 


Sans doute y a-t-il plusieurs demeures dans cette maison des 
ithéologiens suisses où résident germanophones et francophones, 
‘catholiques, vieux-catholiques (Faculté à Berne) et protestants, 
‘suisses exilés (Hans Küng en Allemagne), étrangers effectuant leur 
carrière en Suisse (l’allemand Gerhard Ebeling à Zurich, l’alsacien 
Oscar Cullmann à Bâle). Il serait malvenu de demander à ce genre 
d'ouvrage conçu dans une perspective grand public plus qu'il ne 
|peut raisonnablement offrir : si chacune des notices (quelques-unes 
‘sont en français : Georges Fulliquet, Charles Journet, Jean-Louis 
Leuba, Jean-Jacques von Allmen et Georges Cottier) comporte un 
lot plus que suffisant d'informations biographiques et bibliographi- 
ques sur les auteurs concernés, la critique y est quasiment absente, 
le dithyrambe la règle. Devant un œcuménisme aussi large, on 
pourrait être tenté d’ironiser ; s'étonner de ce que Hans Küng, 
théologien notoirement surévalué, a droit à plus de pages (30 
pages) que Karl Barth (24 pages) ou Emil Brunner (19 pages) sans 
parler d'Alexandre Vinet (expédié en 11 pages) ; regretter qu'il ne 
soit fait mention nulle part de Pierre Gisel, auteur d’une œuvre 
déjà conséquente ; s'interroger sur les deux notices consacrées à 
Oscar Cullmann, l’une en tant qu’exégète, l’autre en tant qu’acteur 
du dialogue œcuménique, comme si ces deux aspects de son œuvre 
étaient complètement dissociables. Mais on aurait tort d’ironier, car 
cet ouvrage montre implicitement que ce qui est en danger et donc 
ce qu'il faut défendre, ce n’est ni Dieu (contrairement à ce qu’an- 
nonce pompeusement le titre de l’ouvrage), ni une théologie en 
particulier (comme au bon (?) vieux temps du barthisme), mais la 
théologie en général. 
| Philippe FRANÇOIS 


René PÉTER-CONTESSE, Lévitique 1-16, Labor et Fides, (Commen- 
taire de l’Ancien Testament IIla), Genève 1993, 265 p. 


Cet ouvrage est le onzième à paraître dans la grande collection 
de commentaires de l’Ancien Testament réalisé par l'éditeur. Il a 
toutes les qualités de ses prédécesseurs et présente d'autant plus 
d'intérêt que le Lévitique n’est pas le plus commenté des livres de 


Ja Bible. 
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On sait la place prise, souvent, par l’idée de sacrifice pour ren- 
dre compte de la signification de la mort du Christ dans la pensée 
chrétienne au cours des siècles, sans doute sous l’influence de l’Epi- 
tre aux Hébreux. Mais quel sens revêtait pour le Livre du Lévitique 
la pratique sacrificielle ? C’est à cette question, trop souvent sour- 
ces de malentendus, que R. Peter-Contesse aide à trouver une 
réponse. 


Son commentaire, construit de manière classique, a le grand 
mérite, en effet, de conjuguer l'attention aux détails, l'étude du 
mot avec l'effort de synthèse et la mise en relief des idées géné- 
rales. Il donne ainsi à l’enseignement du Lévitique sa pleine portée. 
Il montre que le Lévitique s’attache, certes, plus à la forme qu’à 
la mise en valeur du sens des actes sacrificiels ; mais 1l sait décou- 
vrir les convictions sous-jacentes aux instructions sur la manière de 
procéder et montrer que l’attachement à la rectitude des formes est 
en fait une garde-fou aux errements des idées religieuses. 


A le lire on apprendra que l’objet de la pratique des sacrifices 
est d'établir « une relation vivante... entre Dieu et les hommes », 
«un moyen par lequel l’homme s'offre à Dieu et par lequel aussi 
Dieu s'offre à l’homme... Dieu y manifeste sa générosité, sa grâce, 
sa proximité. L'homme y dit ses sentiments, reconnaissance, 
confiance, joie ou repentance ». 


J.-P. MONSARRAT 


Pour sortir l’œcuménisme du purgatoire, Labor et Fides (Publica- 
tions de l’Université de Genève n° 18), Genève 1993. 


Sous les auspices de la Faculté de théologie protestante et du 
Centre protestant d’études de Genève, ces six conférences veulent 
désembourber le dialogue œcuménique. 


O. Fatio n'attend rien du C.O.E. : on pourrait en faire un cen- 
tre d'accueil pour déshérités. Les individus chrétiens doivent agir 
sans les Eglises crispées sur leurs héritages. 


H. Mottu nous livre une solide étude du dernier ouvrage de 
O. Cullmann : Les voies de l'Unité Chrétienne (Cerf 1992). II sou- 
ligne le très vif intérêt en même temps que les limites d’une assem- 
blée conciliaire qui ne soit ni une fédération, ni un concile, mettant 
les Églises en communion par leurs diversités. R.-J. Campiche, en 
deux conférences de sociologie, constate tout d’abord qu’en Suisse, 
Catholiques et Protestants présentent deux identités érodées qui 
atténuent fortement l’urgence de l’œcuménisme. Ensuite il note 
que, par l’individualisation de la religion, les contemporains se 
construisent eux-mêmes leur identité religieuse. Le défi capital n’est 
plus l’œcuménisme, mais l'attitude des Églises face à la modernité. 
L'analyse de E. Fuchs voit dans ce rapport à la modernité une. 
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cause de tension œcuménique qui traverse toutes les églises. Il 
prend trois exemples : la place de la femme dans l’Église et l’or- 
dination sacerdotale ; la place de la conscience dans l’activité mora- 
de ; l'argument de nature en morale sexuelle. Il tente en conclusion 
une intéressante définition de la modernité en s'inspirant de l’évan- 
ile pour en faire une critique positive. Auparavant, J.-CI. Basset 
étend l’œcuménisme à l’interreligieux et y voit un moyen de con- 
tribuer à la paix mondiale. à 


En conclusion, ces six conférences sont brèves, remplies de 
constatations et de propositions parfois suggestives, quelquefois 
intempestives, souvent insuffisamment développées et manquant 
arfois de centrage œcuménique. Ceux qui ont à cœur une véritable 
unité des chrétiens souhaiteraient en avoir et en savoir plus. Une 
note humoristique pour conclure : le purgatoire dont il s’agit est 
oins catholique qu’helvétique. 


Albert de PURY, Homme et animal Dieu les créa : les animaux et 
l'Ancien Testament. Labor et Fides, (Essais bibliques, n° 25), 
Genève 1993. 


Remettre en question une lecture par trop anthropocentrique 
des Ecritures est une saine entreprise à laquelle participent ces 
quelque 80 pages. Toutefois, il y a la manière. Sur la question des 
animaux dans la Bible, il y a cette page, étincelante d'humour, de 
Milan Kundera dans l’insoutenable légèreté de l'être et qui com- 
mence par « Tout au début de la Genèse, il est écrit que Dieu a 
créé l’homme pour qu’il règne sur les oiseaux, les poissons et le 
bétail. Bien entendu, la Genèse a été composée par un homme et 
pas par un cheval... ». Une réflexion de cette sorte affleure chez 
A. de Pury, au détour d’un chapitre, mais assortie d’un mot d’ex- 
cuse. Et pourtant, ne faut-il pas préférer le ton incisif et allusif du 
romancier au pesant cheminement du théologien ? Ficelé dans le 
icorset historico-critique, le propos progresse avec précaution d’une 
référence savante à l’autre, alors que le projet de l’auteur est, dès 
Il’abord, fort limpide : montrer que la pensée théologique n’est pas 
‘assez attentive à la place à laquelle a droit le genre animal. 


Bon départ : tout lecteur est interpellé en tant qu'il fait partie 
d’une « modernité » dont l’animal est quasiment absent, en tous cas 
par comparaison avec l’antiquité dont la Bible est issue. On remet 
donc les pendules à l’heure, qui est celle des auteurs bibliques. 
Dans cette perspective, on énonce à nouveau les relations entre le 
Icréateur et chaque catégorie de créatures, les relations entre créa- 
tures et leur spécificité. Avec le dernier chapitre, « Les animaux, 
partenaires de Dieu », on évoque enfin un mystère dans lequel on 
n’entre pas mais qui devrait, selon l’auteur, informer toute 
réflexion théologique et éthique. 1 
Bien que la bibliographie mentionne les ouvrages d’Othmar 
Keel, spécialiste de la symbolique biblique, on regrette que cette 
dimension symbolique ne soit pas prise en compte, à quelques rares 
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exceptions près. S'il est vrai que les animaux ne peuvent tenir un 
discours accessible à l’être humain, la pertinence de cette enquête 
aurait gagné à ce que plus de place soit donnée aux thèmes par les- 
quel l'animal est signe et qui auraient complété heureusement la 
vision proposée. 

Bernard KELLER 


Brian TipiMAN, Les Livres d’Aggée et de Malachie, Éditions Édifac 
(C.E.B. 15), Vaux-sur-Seine 1993. FF. 135, 256 pages. 


Ce quinzième volume de la collection de commentaires bibliques 
publiés sous les auspices de la Faculté de Théologie Evangélique de 
Vaux-sur-Seine présente tous les signes extérieurs du commentaire 
scientifique. Outre une bibliographie complète, le commentaire est 
précédé d’une longue introduction textuelle, historique, voire socio- 
économique. Cependant la préface de l’auteur et celle du comité 
des professeurs de Vaux-sur-Seine indiquent clairement l’orienta- 
tion « évangélique » de l’ouvrage et en marquent les limites scien- 
tifiques. Le ton d’ensemble est défensif. Se situant délibérément sur 
le terrain de l’historico-critique, l’auteur applique consciencieuse- 
ment les consignes : « confiance en la véracité du texte inspiré, res- 
pect de son autorité » (p. 5). Il se présente comme le défenseur des 
textes bibliques face à la masse des critiques. Le lecteur se lasse 
vite du schéma répétitif : exposé des thèses historico-critiques et de 
leurs contradictions, apologie d’une lecture « évangélique ». Le lec- 
teur reste aussi sur sa faim quand il découvre qu'aucune conclusion 
débouchant sur des pistes herméneutiques ne vient clore cet ouvra- 
ge. À moins que ce ne soit la double préface qui tienne lieu de con- 
clusion ? 


FE Didier HALTER 
Église de Servette-Vieusseux, Genève 


Dora VALAYER, Le respect des hôtes : Tourisme, ravages et pro- 
messes, Labor et Fides (collection « Entrée libre » n° 27), 
Genève 1993, 81 pages. 


Chacun a été touriste un jour ou l’autre. Dora Valayer appré- 
hende le tourisme comme «la plus grande industrie mondiale », 
sans d’ailleurs étayer par quelques chiffres cette assertion puisque 
«c'est une industrie difficile à cerner. On ne sait pas où elle com- 
mence et où elle finit » (p. 30). L'absence de statistiques n’ayant 
jamais nui à la qualité d’une analyse sociologique, l’auteur s’attache 
à dénoncer les conséquences souvent dramatiques parce qu’irréver- 
sibles d’un tourisme de consommation sans autre retenue ni limites 
que les capacités financières des uns et la misère jointe à la plus 
ou moins faible résistance des autres. 


Le tourisme idéal intègre des finalités positives concernant la 
se RS : 
manière d’utiliser son temps, son argent, sa relation aux autres 
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‘surtout s'ils sont de cultures ou de mœurs éloignées des nôtres. 
| L'auteur n’est pas hostile au tourisme puisque « le tourisme est la 
‘seule activité humaine qui rende possible le véritable face-à-face 
des hommes de différentes races, de différents modes de pensée et 
d’être » (p. 72). Elle plaide donc pour un tourisme alternatif qui 
|romprait avec l’actuelle logique marchande : « le tourisme inoffen- 
: sif est celui qui prend en compte les intérêts des habitants des pays 
d'accueil, et rend possible le contrôle, par ces derniers, des condi- 
‘ions dans lesquelles le tourisme se réalise sur leur propre sol » 
:(p. 63). Pour ce faire, Dora Valayer estime urgent d'établir un code 
éthique du touriste, ou de s'inspirer de celui, reproduit en annexe, 
publié par l’Ecumenical coalition on Third World Tourism en 1988, 
qui fait suite au code éthique du tourisme publié en 1986 par l’Of- 
fice mondial du tourisme. 


Si l’on partage les efforts de sensibilisation déployés par l’au- 
teur, on peut cependant regretter qu’elle soit fondée sur un tiers- 
mondisme excessif et dépassé nuisant à son argumentation. A lire 
Dora Valayer, il n’y a de mauvais touriste et riche touriste qu’oc- 
cidental, de tourisme que du Nord vers le Sud, de pauvres victimes 
du tourisme que dans le tiers-monde. Phénomène universel, le tou- 
risme mérite mieux que ces clichés rebattus. Peut-on soutenir sans 
sourciller que «le tourisme véhicule le modèle occidental » ? Le 
tourisme, dans ses qualités comme dans ses travers, concerne tous 
les pays, même si certains sont plus touchés que d’autres. 


Comme toute activité humaine, le tourisme entraîne des effets 
pervers que l’auteur dénonce avec des mots justes. Pour éviter 
ceux-là, elle a raison d’insister sur la nécessaire réciprocité devant 
gouverner des relations humaines par définition passagères en 
matière touristique. Cela étant, il ne faut pas confondre tourisme 
et migration. La réciprocité dans l’accueil, l’écoute, le dialogue, la 
découverte, le respect mutuel, l’acceptation de l’autre diffèrent for- 
cément suivant la situation envisagée ou vécue : la visite éphémère 
ou l'installation définitive de l’un chez l’autre. L’auteur aurait dû 
éviter une comparaison spécieuse entre l’hospitalité offerte par 
l’Africain au couple de touristes français de passage et l'accueil que 
ce couple réserve au même Africain qui émigre sans retour en 
France avec sa famille. 


On attendait de l’auteur, pasteur de l’Église réformée de Fran- 
ce, qu’elle esquissât une réflexion théologique sur le tourisme. Elle 
ne l’a pas menée. Il nous appartient de la développer ; les éléments 
contenus dans cet ouvrage devraient nous y aider. 


É Sylvain DUJANCOURT 
Église Réformée, Amnéville 
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Gilbert VINCENT et Jean-Paul WiLLAIME, (éd.), Religions et trans- 
formations de l’Europe,, Presses Universitaires, Strasbourg, 
1993. 426 pages. 


Trop souvent, parler d'Europe revient à parler d'économie ou 
d'organisations gouvernementales. Tout comme la sécularisation, 
une certaine conception de la modernité engendre une représenta- 
tion évolutive entre un passé où la religion intervenait comme régu- 
lateur de la vie sociale et un présent où elle ne tient qu’une place 
modeste dans la sphère privée. Mais, dans l’Europe en devenir 
dominée par une rationalité technique, on redécouvre l'importance 
de la dimension religieuse du fait des ravages de la guerre dans 
l’ex-Yougoslavie. 


Rassemblant les actes du colloque « Religion et construction de 
l'Europe » qui s’est tenu à Strasbourg au printemps 1991, ce 
volume se compose d’articles qui explorent l’entrecroisement des 
traditions culturelles, religieuses et politiques. Entre religions et 
Europe, les rapports ne sauraïent être simples, car ces termes dési- 
gnent des entités composites, des niveaux de réalité qui ont une 
temporalité spécifique, et qui ensemble expriment diverses maniè- 
res, parfois convergentes, souvent divergentes, d’articuler expérien- 
ces historiques et attentes, aussi bien religieuses que politiques. 


Le présent ouvrage rend compte d’une multitude de perspecti- 
ves théoriques ou méthodologiques d’analyse — historique et socio- 


logique, psycho-sociologique et juridique, politologique et éthique 


— des faits sociaux susceptibles de servir de révélateurs à l’une ou 
l’autre forme de l’existence sociale du religieux. « La religion est 
tout autant plurielle dans ses expressions dogmatiques, éthiques et 
institutionnelles… qu'est plurielle l’Europe ou les projets la concer- 
nant ». 


Solange WYDMUSCH 
CSRE, Strasbourg 
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